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मूमिका 


हमारा घुग मानव-इतिहास में आश्यात्मिक संकट का युग है | यह संकट बौद्धिक, 
वैज्ञानिक सभ्यता के एकांगी विकास का परिणाम है। इस संकट को समझता और उसके 
निदान तथा उपचार तिकालना मनुष्य की भावी प्रगति के लिए आवश्यक है । इसके लिए 
सामाजिक विकास की सम्पूर्ण प्रक्रिय और उसे प्राप्त करने के लिए अब तक उपयोग 
की गई विभिन्‍न प्रणालियों के समीक्षात्मक विवेचन की आवश्प्रकता है। आज भनुष्य 
को एक सर्वांग समाज दर्शन की आवश्यकता है जोकि व्यक्ति और समाज के सम्बन्ध 
को स्पष्ट कर सके और मानब-प्रजाति के एक सवीन आध्यात्मिक योग में प्रवेश के लिए 
सर्वाग विकास में सहायता कर सके | 


श्री अरविन्द का स्थान समकालीन युग के प्रमुख समाज-दा्श निक्रों में है। उन्होने 
आजीवन एक सर्वाग दर्शत और उसके अंगस्वरूप एक सर्वाग समाज दर्शन के विकास 
करने का गम्भीर प्रयास किया । इस प्रयास में उन्होंने सामाजिक विकास के आदर्श को 
स्पष्ट किया और फिर इस आदश को प्राप्त करते के लिए मनुष्य द्वारा अब तक प्रयोग 
की गई विभिन्‍न प्रणालियों का विश्लेषण एवं विवेचन किया । उन्होंने यह विखलाया 
कि इन प्रणालियों की क्‍या सीमाएँ हैं और इनका क्या थोगदान है। कछिल्तु वे प्राजीन 
प्रणालियों के विवेचत पर ही नहीं रुक गए, उन्होंने सर्वाग थोग के रूप में साभाजिक 
विकास की एक स्वृथा भिन्‍न प्रणाली तिकाली । किन्तु उनके समाज दर्शव का अभी तक 
कोई व्यवस्थित प्रणयत और मूल्याकन नहीं हुआ है। प्रस्तुत पुस्तक का प्रयोजन सबसे 
पहले श्री अरविन्द के समाज दर्शन को व्यवस्थित रूप से उपस्थित करना है। इसमें 
उसके कथनों पर सहासुभूतिपूवेक विचार किया जाएगा और उनके अर्थ स्पष्ट करने का 
प्रयास किया जाएंगा। दूसरे, समकालीन भारत के प्रसिद्ध समाज-दाश्शनिक मौ० क० 
गाघी और रवीन्द्रनाथ ठाकुर तथा हमारे युग के प्रसिद्ध पास्चात्य समाज-दाबं निक काले 
माक्से के समाज दर्शन के साथ श्री अरविन्द के विचारों की तुलना करके उनके गुण-दोषी 
की समीक्षा की जाएगी । पुस्तक के अन्तिम अध्याय में यह दिखलाने का प्रयास किया 
जाएगा कि अपनी मौलिक मान्यताओं से श्री अरविन्द अपनी परिकल्पनाओं में कहाँ तक 
हटे हैं अर्शात्‌ उनका समाज देशेत कहाँ पर एकांगी हो गया है। इस सम्बन्ध में उत्तकी मानव 
के भविष्य के विषय में परिकल्पनाओं की विशेष रूप से समीक्षा की जाएगी । इस प्रकार 
प्रस्तुत ग्रन्थ लेखक के पूर्वे-प्रकाशित ग्रन्थ 'श्री अरविन्द का सर्वाग दर्शन का पूरक है। 
उपरोक्त ग्रन्थ में श्री अरविन्द के तत््वविद्या और ज्ञानशास्त्र की विवेचना की गई है । 
प्रस्तुत प्रन्थ भी अरविन्द के नीतिद्शन, घर्मदर्शन, राजदर्शन और समाजदँद्वोन की 
विवेचता करता है। इस प्रकार ये दोनों ग्रव्थ मिलाकर श्री अरविन्द के समस्त चिन्तन 
का समी ५ विवेचन प्रस्तुत करते हैं 


आओ बकऑस्कार्कदाओएग 
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विवेचन की घुविधा के लिए प्रस्तुत पुस्तक में बर्तेमान युग के संकट से आरम्भ 
क्रिया गया है। समाज दर्शत का विवेचत प्रारम्भ करने से पूर्वे उसके स्वरूप और 
प्रणालियों को स्पष्ट किया गया है। समाज दर्शन का लक्ष्य सामाजिक विकास की 
सेद्धान्तिक विवेचना करना है। अध्तु, पुस्तक के तीसरे और चौथे अध्यावों में कऋमश: 
सामाजिक विकास के दा निक और मनोवेज्ञानिक आधार स्पष्ट किए गए है। अगले 
चार अध्य|य सामाजिक विकास को प्रक्रिया से सम्बस्धित हैं। इनमें ऋमदाः इसिहास- 
दर्शन, सामाजिक विकास का मनोविज्ञान, सामाजिक विकास का आदर्श भर राष्ट्रीयता 
एवं मानव-एक्ता को स्पष्ट किया गया है। पुस्तक के अगले चार अध्याय सामाजिक 
विकास के निर्धारकों के विषय में हैं । ये निर्धारक संस्कृति और सम्पता, शिक्षा, नीति' 
और धर्म हैं। श्री अरविन्द ने सर्वाग योग के रूप में एक नपा निर्धारक प्रस्तुत किया 
है। पुस्तक के चौदहवें अध्याय में मानव-जाति के भविष्य के विषय में श्री अरविन्द की 
कल्पनाएँ स्पष्ट की गई हैं । अन्तिम अध्याय में पिछले अध्यायों के निष्कर्ण के अतिरिक्त 
श्री अरविन्द के समाज दर्गत का समीक्षात्मक विवेचन और तुलनात्मक अनुमान प्रस्तुत' 
किया गया है । 


लेखक के पूर्वे-प्रकाशित प्रत्थ श्री अरविन्द का सर्वाग दर्शन! के तीन सेंस्करण 
प्रकाशित हो चुके हैं। आशा है कि प्रस्तुत ग्रन्थ का भी पाठकों के द्वारा वैसा ही स्वागत 
होगा ! सुझाव मिलने पर लेखक आभारी द्वोगा । 


“रामनाथ दार्मा 
धश्षक्तता, 
सिविल लाइस्स, 
मेर5-25000॥, 


विषय-सूची 


संकट के काल में समाज दहास ३7% 
हुमारे युग का संकट--विज्ञान का घोगदान, आथिक बर्जरता--- 
आथिक मानव--आधुनिक मानव की प्रगति---युग का संकट--- 
विकासात्मक संकट---सभन्वध की समस्था--समाज दर्शन 
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बोध का सभनन्‍्वय--समाज दशे न में श्री अरधिन्द की सर्वाग 
प्रणाली--दोहुरा निरीक्षण --मानधिक निरीक्षण की अपर्याप्तता 
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सर्वाग तत््वविद्या--सर्वाग ज्ञान--अज्ञान का प्रयोजन--- 
अज्ञान का आधार--सप्तांग अज्ञान- ज्ञान और क्षज्ञान की 
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ग्रव्याय 4 सामाजिक विकास का सनोवेज्ञानिक झ्राधार 
सानव-प्रकृति को संरचना और गतिशीलता न 
गतिश्नील दृष्टिकोण कौ आवश्यकंता--संस्कृति का प्रभाव-- 
छोड़ी हुई कड़ियाँ--मानव-प्रक्ृति का सर्वांग परिप्रे क्य --प्रार्डनर 
मर्फी के निष्कर्ष --तवीन दृष्टिकोण की आव्श्यकता--श्री 
अरबिन्द का सर्वाग मनोविज्ञान --मानव और पशु --सावेभौम 
झौर परात्पर क्षेत्र--यौगिक मनोविज्ञान की प्रामाणिकता-- 
कारण पुरुष --यौगिक मनोविज्ञान के तवीन तथ्य--मानतव की 
संरचता--आत्मा--चैत्य पुरुष--जीवात्मा--पंचकोप-- प्राण 
के प्रंग--दोहरे तत्व---सात चक्र--चेतना के स्तर--अधि- 
चेतत--फ्रायड के अचेतन से तुलना--प्रधिन्षेतन को स्थांन--- 
अधिचेतन को जानने की प्रणाली--अतिचेतन--परिवर्ती 
सेतना--अतिचेतना --अतिमानसिक आरोहूण । 

भ्रध्याथ 5-- इतिहास दहंत है 
सामाजिक विकास के चक्र की अवस्थाएँ--प्रतीकात्मक युग--- 
वैदिक प्रतीकवाद--वर्तुलाकार प्रक्रिया--भूल प्रकृति और 
बुद्धि--प्रकारात्मकः युग--रूढ़िवादी युग--मनोवैज्ञानिक 
सोपान--तथाकथित सत्य युग--व्यक्तिगत अवस्था-- व्यक्ति- 
वाद का यूरोपीय जन्म---क्रास्ति का मनोबिज्ञान--विज्ञान की 
दिजय---वैज्ञनिक समाज--उसके स्थाग्रित्त के विषय में रसल 
की शर्ते >> रसल के विचारों का.खण्डत--दो विचा र-श क्तियाँ--- 
प्रतिक्रियावाद के स्थान पर क्रास्ति---आत्मनिष्ठ युग---व्यक्ति 
और समाज--राष्ट्र की वस्तुनिष्ठ घारणा--आत्मनिष्ड 
प्रवृत्ति --जमन आत्मनिष्ठवाद--सच्चा और झूठा आत्मनिष5- 
बाद --ज्मेन आत्मनिष्ठवाद की भूल--जर्मन आत्मनिष्ठवाद 
का महत्व--जर्मेंत चित्तन के दो पहलू---दो परस्पर 
विरोधी आदशे--वृहद्‌ समष्टि का आदर्श --जीवन का वस्तु- 
नि७५5 दृष्टिकोण --जीवन का आत्मनिष्ठ दृष्टिकौण---अतियो 
का मिलन | 

प्रध्याय 6--सपमाजिक विकास का मनो विज्ञान ५३३ 


तीन अवस्थाएँ---कठोर योजना नहीं--दो प्रवुत्तियाँ--सर्वाग 
वृद्धि का सिद्धान्व--बौद्धि. सोपान--व्यक्तिवाद--. 
व्यक्तिताद. और जनतनन्‍्त्र---समानता--स्वततन्त्रता--- 
व्यक्तिवाद की असफलताएँ--व्यक्तिवादी जनतन्त्र फी अस- 

आादर्सों का योगदान के 


0) 


परिणामों करा मनोवैज्ञानिक  विश्लेषण---व्यक्ति का महत्व--- 
आध्यात्मिक ज्यक्षित---जनतन्त्रीयः समाजवाद--मभाक्स वादी 
समाजवाद --माक्से बाद का भौतिकबादी आधार---माक्‍सेवाद 
का योग दान---सा म्यवाद पर संक्रमण---समाजवादी जनतस्‍न्त्र-.- 
जनतन्त्र और समाजवाद का विरोध---अधिवायकतन्व्र--एक 
नवीन प्रवृत्ति--समष्टिवादी विचार का मुल्य --केन्द्रीव गूल--- 
बौद्धिक अराजकताबाद---आध्यात्मिक अराजक्रतावाब--- 
निष्कर्ष । 


-सामाजिक विकास का झाधार 


लक्ष्य की स्पष्टता की आवश्यकता--सदुवस्तु का सर्वाग 
ज्ञान-- सप्तांग अज्ञान--ईव्वर, मानव और प्रकृति--यथार्थ- 
वादी आधार--प्राचीन दृष्टिकोण--प्राचीत और बाघुनिक 
का विरोध---व्यष्टिवादी और समष्टिवादी प्रवत्तिथाँ--व्यक्ति 
द्वारा। समाज का अतिक्रमण--व्यक्ति और मानवता मे 
सम्बन्ध--चार पुरुषार्थों का आदर्श--जीवन का आध्यात्मिक 
लक्ष्य-- श्री अरविन्द के दृष्टिकोण की मौलिकता--स्वतन्त्र 
परन्तु अनिवार्य वृद्धि--प्रकृतिवादी दर्शन--क्या अतिमानव 
असामान्य है--आध्यात्मिक लक्ष्य के साक्षात्कार की शर्ते--- 
व्यक्तिगत परिवर्तन--समष्टिगत परिवर्तत--आत्मनिष्ठ 
प्रवृत्ति---प्राणात्मक, मानसिक और चैत्य आत्मनिष्ठता---पर्वाग 
दुष्टिकोण । 


-राष्ट्रीयता श्रौर मानव-एकता ना 

राष्ट्र की अवधारणा--दैश-भक्ति का महत्त्व--राष्ट्रीयता 
की अवधारणा---राष्ट्र आत्मा की अवधारणा--राष्ट्र आत्मा 
की चेतना--आध्यात्मिक राष्ट्रवाद--राष्ट्रीयवा और 
मानव-एकता--राष्ट्र और प्रभावी वर्ग--व्यष्टि और समष्टि 
--राज्य और राष्ट्र--दोहरे सिद्धात्त --राष्ट्र के अंग--- 
राष्ट्रीय इकाई के निर्माण में सोपान--मानव-एकता का 
आदर्श---विश्व-राज्य का विचार--एकता में विधिधता--- 
राष्ट्रों का विदव-संघ--मानवता का धर्म । 


-सस्कृति प्रौर सम्यता बन्द 
संस्कृति के घटक--संस्कृति में प्राणात्मक तत्व का महत्व--- 


सस्कृत्ति और अआचार---संस्कृति और आचार के विरोध का 
मनोविज्ञान--मंतिक सस्क्ृति को सीमाएँ 


> +फ- 


( 70 ) 


संस्कृति और उसकी सीमाएँ--नौति और सौन्दर्य का समन्वय 
--समन्वय के सिद्धान्त की आवश्यकता--बुद्धि की श्रेप्ठता 
--बुद्धि और जीवत--बौद्धिक संस्कृति-- विभिन्‍न संस्कृतियों 
की वैयकक्‍्तिकता--यथार्थ आद्ंवाद--आदर्श क्री यथार्थता 
में कठिनाइयाँ--संस्क्ृतियों की परस्पर क्रिया--सात्मीकरण | 


अध्याप 0--- शिक्षा पर 
आत्मशिक्षा--शिक्षा का मनोवैज्ञानिक आधार--शिक्षा औ 
आदर्ण--शिक्षा के मूल सिद्धांत--शिक्षा का साधन--नेतिक 
शिक्षा--धार्मिक प्रशिक्षण--साथ-साथ और किक प्रद्चिक्षण 
शिक्षा का माध्यम--इन्द्रियों का प्रदशिक्षण--अभ्यास से 
प्रगति--मानसिक शवितयों का प्रशिक्षण--मानस की ताकिक 
शक्तियों का प्रशिक्षण---शरीर की पूर्णता--शिक्षा और औोग । 


अध्याय ॥--नैतिकता कि 
मौलिक भूल--मगतिशील दृष्टिकोण की आवश्यकता---परम 
साध्य--नेतिकता : ईश्वर साक्षत्कार का साधत--सुल्यों का 
पुतर्मुल्यांकत--आत्पत्याय--विधायक नैनिकता-- नैतिकता 
को कसौटी -- ने तिकता की सान्यताएं--संकर्प की स्वतन्त्रता-- 
आत्मसाक्षात्कार का नीतिक्षास्त्र--नैतिकता का अतिक्रमण 
>-नैतिकता की अपरिहायंता--नैतिक प्राणी की प्रगत्ति 
-नतिक विकास का वर्तुल-तसाध्य और साधन-- 
राजनीतिक नैतिकता--निष्क्रिय प्रतिरोध का सिद्धान्त--साध्षन 
के रूप में अहिसा--राजनीति में प्रेम--राष्ट्रवाद का मन्त्र-- 
स्वदेशी की नीति---हिसा और युद्ध का महुत्त । 


अध्याय 2-- धर् पर 
मानव-जीवन में धर्म का मुल्य--धर्म के विरूद्ध विद्रोह -- 
धर्म-विरोधी प्रवृत्तियों का सत्य--धर्मे में अशुभ का कारण-- 

अतियों का मिलत--धर्म का सार आध्यात्मिकता--बुद्धि की 
अपर्याप्तता-- धर्म का दर्शन--घर्मे का विकाप--रहस्थवाद 
और धर्म-सामाजिक्ष विकास के साधन के रूप में धर्मे--- 
प्रकृति में विकास की चार रेखाएँ-- सामाजिक विकास में धर्म 
का कार्यभाग--धर्म का सामाजिक आधार-- धर्म का व्यक्ति- 
गत पहलू-धामिक आन्दोलनों की असफलत्ता---असफलता 
के कारण--सामाजिक विकास की प्रणाली के रूप में धर्म की 
सीमाए योग भें घम की परिणत्ति । 
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बज मिसशमपता 


"सब धोर श्र 


क्या योग सामाजिक विकास की प्रणाली है--सर्वाग योग का 
लक्ष्य---योग की प्रणाली की प्रामाणिकता--सै द्वान्तिक औचित्य 
“-विकासवादी प्रमाण -सर्वाग योंग क्‍या है--अन्य योगो से 
अन्तर--लक्ष्यों की विभिन्‍तता-- प्रणालियों की विभिन्‍्तता--- 
सर्बाग योग की प्रणाली--अन्य योगों का समन्वय --नज्ञान, प्रेम 
और कर्म का समम्वय--आत्मसभपेण---शा न्ति----चैत्यी- 
करण--त्रिविध खूपान्तरण--आरोहण और अवरोहण--ममन 
और ध्याव--सार्वभौम प्रणाली--सार्वभौम परिवर्तेत मही--- 
साक्षात्कार की दो शर्ते--आध्यात्मिक यूग के लक्षण-- 
चमत्कार नहीं । 
-मानज-प्रजाति का भविष्य हे 


भविष्य की परिकल्पनाओं की सीमाएँ--दिव्य चेतना का अच- 
रोहण-- अतिमानस और जअधिमानसिक प्राणियों में अन्तर---- 
शरीर, प्राण और मानस की परिपूर्ति--दिव्य प्राणी का 
व्यक्तित्व-- अतिने तिक सोपान--साधनों का अच्तर--दिव्य 
समष्टि--मानव-प्रजाति पर दिव्य प्रभाव---निर्वेतना की 
समाप्ति तहीं--सार्वभौम मौक्ष--दिव्य जीवन--हकपान्तरण 
की समस्याएँ---अतिमानसिक अतिमानवता--कुछ कठिना- 
इयॉ--मानववादी कठिनाई---निरीक्ष णात्मक कृठिनाई--- 
मानव-प्रमति में सन्देह--श्री अरविन्द के उत्तर--विकास सें 
प्रयोजन के विरुद्ध तकों का खण्डन--तत्त्वविद्या का खण्डत-.- 
बिक्रास का प्रमाण--प्रगति का निश्चय --मानव के आविर्भाव 
का महत्व--त्रिविध सत्य का साक्षात्कार । 


निष्कर्ष : समीक्षात्मक एवं तुलनात्संक प्रमुभान 


बतंमान संकठ का अर्थ---विधायक समाज दर्शन--अपरिहायें 
समाज दर्शन--आध्यात्मिकता की प्रकृति--प्रतिक्रियाबादी 
अधवा रझूहिवादी नहीं--मानव-प्रकृति का थौगिक विदलेपण--- 
सर्वां|ग सामाजिक आदश्श--यथार्थ ऋआदर्शवाद--क्षदम्य 
आशावाद-- सर्वाग नीति दर्शन-- सामाजिक विकास की सर्वाग 
प्रणाली--सामाजिक विकास का अतिमानप्तिक दृष्टिकोण--- 
व्यवस्था निर्माण वही-- समी क्षात्मक॥ आलोचनाएँ---म नोवेज्ञा- 
निक प्रक्रिओं पर जोर--आत्मनिष्ठ राष्ट्रवाद--इतिहास 
की. आन्तरिक व्याख्या--व्यक्ति और राष्ट्र में अन्तर की 
अवहेलता--सामाजिक आद्ों में पुर्ग॑तावादी पक्षपात--सानव 
के भविष्य के विषम में परिकल्पनाओं के दोष--तुलनात्मक 
अनुमाच--श्री अरविन्द और कार्ल माक्सें---श्री अरबित्द 
और भो० क० गांधी-- श्री अरविन्द और रवीखनाथ--राष्ट्र- 
बाद के अग्रदूत क्षी अरविन्द 


न्‍्फ्5 


] 


संकट के काल में समाज दर्खान 








“बह एक नियम और एक सत्य होना चाहिए जोकि प्रत्येक प्राणी से ग्रौर 
प्रकृति में समस्त प्राणियों से विविधता में एकता के हमारे सम्बन्धों को पूर्णतया 
निर्धारित करता और एक महान्‌ आध्यात्मिक समष्टियत जीवन की पूर्ण गति, 
समम्वय ओर लय का पता लगाता हो। उसी समय वह एक तियम और प्त्य 
हीना चाहिए जोकि हममें से प्रत्येक के लिए प्रत्येक क्षण, झात्मा, सानस जीवन, 
ध्यक्तिगत प्राणी के शरीर में द॑बी तत्त्व की प्रत्यक्ष प्रभिव्यक्ति की लयों श्रौर 
वास्तविक सोपानों का पता लगाता हो ।] +-श्री अरविन्द 


हमारे युग का संकट 


हमारा समकालीन युग भानत-सम्बता में एक महान्‌ कास्ति का युग हैं। इतिहास 
और संस्कृति के अधिकतर उल्लेखनीय दार्शनिक इस वात पर सहमत हैं कि वर्तमान 
प्रवृत्तियाँ एक खतरनाक परिस्थिति दिखलाती हैं । स्पेंगलर, डेनिलबस्की, इवाइट्ज़र, 
शुबर्ट, बर्दाइयेव, नारथ्ोप, टायनबी, क्ोयबर, सोरोकिन और श्री अरविन्द आदि ग्राधुनिक 
युग के विभिन्‍न विचारकों ने युग के वर्तमान संकट को पहचाना है। जैसाकि श्री अरविन्द 
ने कहा है, “मानव ते सभ्यता की एक ऐसी व्यवस्था उत्पन्‍्त की है जोकि उसेकी सीमित 
मानसिक सामथ्य और समभ के परे हो गई है और उसकी प्रयोग करने और व्यवस्थित 
करने की और भी अधिक सीमित आध्यात्मिक और नेतिक सामथ्यं से बड़ी है, उसके 
आ्रूटिपूर्ण अहम्‌ तथा उसकी भूखों का एक अत्यन्त खतरबाक नृत्य है । १ ओसवाहड स्पेंगलर 
ने इस संकट की व्याख्या एक मृतप्राय सभ्यता के अस्तिम प्रश्बास के रूप में की है। उसके 
अपने शब्दों मे, “यान्त्रिक प्रौद्योगिकी का इतिहास तीन गति से अपने अभिवर्य अच्त की 
ओर जा रहा है। प्रत्येक संस्कृति के महान्‌$रूपों की तरह यह संस्कृति भी खा ली जाएगी । 
कब और किस तरह यह हम नहीं जानते ।* स्पेगलर के निराशावादी निष्कर्षों से चाहे कोई 
कितना भी असहमत क्यों व हो किन्तु सांस्कृतिक पतन के चिह्नों का निरोक्षण इतना 
कठिन नहीं है। मानव-जाति की श्रुजन शक्ति तकनीकी बोक के नीचे क्रमश: जमाप्त 
होठी जा रही है। वर्ग, वर्ण और शक्ति के विभाजनों के अन्तरों पर आधारित भारी 
मतभेद और शत्र॒ता से मानव-समाज की एकता समाप्त होती जा रही है. तकनीक मं 


ञ् 
है श्री अरविद का समाज दख्चनन 


प्रगति के साथ सस्कृति में मनुष्य का प्रगति नदो हुई है। हमारे युग की चुनौती का जवाद 
नहीं दिया जा सका है। आधुनिक मासव की शक्ति की प्रवृत्ति उसके बाहर की और है। 
उसकी प्रगति अस्तविरीधों से परिपूर्ण है। घामिक और नैतिक मूल्यों के पुतर्जागरण के 
साथ-साथ वर्तमान काल में व्यापक रूप में फैला हुआ वैज्ञानिक अधर्मवाद, असूर्स सृत॒प्राय 
दर्शन, साम्राज्यवाद, नागरीकरण, अन्तर्राष्ट्रीय प्रतिदस्द्रिता, प्रजातियाद और वर्ग-संघर्प 
दिखलाई पडते हैं। मानव-जीवन का क्रम भंग हो चुका है। वह अपने अच्तरंग निरीक्षण 
पर ध्यान नहीं जमा सकता | अखबारों और पत्रिकाओं की बनी-बनाई जानकारी के बोफ 
के नीचे रचतात्मक चिन्तन लगभग समाप्त ही चुका है। मनुष्य, जेसाकि श्री अरविन्द ने 
कहा है, 'खिस्तन भीति' से रुण्ण है। नेतिक रूप से तथ्स्य ज्ञान और प्रति में तेजी से 
प्रगति ही रही है। जैसाकि ऐरिक फ्रास ने कहा है, “वास्तव में हमारे पास करने की 
जानकारी है, परन्तु क्यों करते और किसलिए करने की जानकारी नही है । + सम्यता 
का आध्यामिक पहलू भौतिक पहलू के तीत्र विकास के नीचे मरणाप्नन्न है। “क्योकि 
यहू आदर्श, भौतिक और आश्िक जीवन पर यह चेठन और, वास्तव में, मनुष्य का अपनी 
पहुली दशा की ओर सांस्कृतिक प्रतीपगमत है, विकसित मानवता का मस्तिष्क और एक 
पूर्ण विकसित विज्ञान को लेकर प्रारम्भ की दशा की ओर लौटना है। ४ इस प्रकार, “हम 
एक अच्चे रे युग में एक अन्धेरी याजा पर चल पड़े हैं। 


विज्ञान का गोगदान 


एक समाज दाशेनिक के रूप में श्री अरविन्द ने मानव-प्रगति में विज्ञान के योगदान 

का मूल्यांकन किया है । विशाल ते मानव के विकास में एक महत्त्वपूर्ण भाग अदा किपा है 
किन्तु वही उसके अस्तित्व के लिए सबसे भयंकर खतरा बन गया है। किन्तु यहु खतरा 
विज्ञान में नहीं है जोकि केवल एक शक्ति है, बल्कि वह तो मनुष्यों में है जो इस शक्ति 
का प्रयोग करते हैं। विज्ञान ने भारी कल्याण किया हैं। उससे शिक्षा के माध्यम से' 
अज्ञान के विरुद्ध युद्ध किया है। उसने सव-कहीं अधिकाधिक ज्ञान की ओर प्रवुत्ति को 
उकसाया है। बहू क्रमश: ज्ञान और बौद्धिक सक्रियता को सा्वभौम बना रहा है। उसने 
बौद्धिक क्षितिज को व्यापक किया हैं और बौद्धिक सामथ्ये की गहराई बढ़ाई हे । उत्तका' 
भोतिकवाद प्राचीन काल के आत्मा और शरीर के तादात्म्य के भौत्तिकवाद से भिन्‍न है। यह 
विज्ेक की श्रेष्ठता पर आधारित है। विज्ञान के द्वारा मातस भौतिक और ग्राणात्मक तस्वों 
को जीतने का प्रयास करता है, यह एक ऐसा ज्ञान है जो मानव के विकास के लिए श्रपरिहार्य 
है। मानसिक विज्ञानों का विकास भौतिक विज्ञानों के द्वारा मिले हुए ज्ञान का पूरक है | 
निर्षेघात्मक पहलू में विज्ञाल ने दर्शंत से धणा की, काव्य और कला को फलबादी 

प्रवृत्ति के द्वारा निरत्साहित किया, धर्म और बामिकता का गला घोंटा और एक बदसूरत 
यथार्थवाद भौर उपयोगिताबाद को प्रोत्साहित किया । श्री अरविन्द के अनुसार यह 
निषेध भ्री जरूरी था, क्योंकि इन सबने अपने आध्यात्मिक सत्य की खो दिया था और 
प्रानीनत्ावादिता, अन्धविश्वास तथा रूढ़िवाद में फँस गए थे । विज्ञान के आक्रमण मे 

उन्हें यह सीखने पर मजबूर किया कि उत्का अपना सत्य जीवन और दशक्ति का रहस्य है 
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गौर केवल उसी को प्राप्त करके वे मासव-जीवन में अयने यथार्थ प्रयोजन को पूरा कर 
प्कते थे। इस प्रकार विज्ञान ने मनुष्य को एक अधिक व्यापक और गहरी संस्कृति के युग 
के लिए तैयार किया और वास्तविक अर्थों में जड़वाद की फिर से वापसी को लगभंग 
असम्भव बना दिया । 


ज्राधथिक बर्बरतावबाद 


परन्तु अप्रत्यक्ष रूप से, विज्ञान ने, जीवन और आविष्कारों के प्रति अपनी 
अभिवत्ति से, एक दूसरे प्रकार की बर्बरता को जन्म दिया हैं जिसको श्री अरविन्द ते, 
(औद्योगिक, व्यापारिक, आशिक युग की बर्बरता”? कहा है। हमारा युग आथिक आदर्शो 
को लिए हुए एक जड़वादी युग है। निश्चय ही ये आादश्श मितान्त मृल्यहीन नहीं हैं कि्तु 
उन पर अत्यधिक जोर लिया जाता खतरभाक है। आज मानव-सम्यता को वर्बरता से 
कोई खतरा नहीं है. क्योंकि विज्ञान ने सभ्य मानव के हाथ में महती शक्ति सौंप दी हैं। 
आज मानव की सबसे बड़ा खतरा उसके अपने अन्दर से है। यह मानव-जाति में पुराने 
प्राणात्मक और भौतिक बरबर तन्व के पुनर्जागरण का खतरा है। क्योंकि, जैसाकि श्री 
अरबिन्द ने दिखलाया है, “वह निरुचय ही आएगा यदि हमारे अन्दर भौतिक और 
ग्राणात्मक तत्त्व को ऊपर उठाने और नियन्त्रण करने के लिए कोई ऊँचा और प्रभावशाली 
मानसिक और नैतिक आदर्श और हमारे सत्‌ को हमारे अन्तरंग सत्‌ में मोक्ष प्रदात करने 
के लिए कोई आध्यात्मिक आदर्श नही होगा ।//९ 

इस प्रकार, श्री अरविन्द के अनुसार, समकालीन यूग में हम जो देख रहे हैं वह 
सस्कृति नहीं बल्कि एक आधथिक बर्बरता है जिसका आदर्श सुसंस्कृत, चिन्तनशील, शरीफ, 
नैतिक और घामिक मानव नहीं बल्कि एक सफल मनुष्य है। मनुष्य ने अपने प्राणात्मक 
तत्त्व को भूल से अपनी सच्ची आत्मा भात्त लिया है और उसका लक्ष्य इसी प्राणात्मक 
तत्त्व की इच्छाओं और मूल प्रवृत्तियों की सन्तुष्ठ करना रह गया है। आधुनिक भनुष्य 
की कसौटी और लक्ष्य आवश्यकताओं और इच्छाओं का सनन्‍तोष और सम्पत्ति का सग्रहु 
है। इस व्यापारिक बबरता में उसके अस्तित्व का अर्थ पहुँचता, सफलता प्राप्त करना, 
उत्पादन करना, संग्रह करता और अधिकार जमाता है। “सम्पत्ति तथा और भी अधिक 
घन का एकत्रीकरण, संग्रहों के साथ संग्रहों को जोड़ते जाना, समृद्धि, दिखावा, सुख, 
बोभिल कला-विहीन विलापिता, आरामों की बहुतायत, सौन्दर्य और शराफतविद्वीन 
जिन्दगी, औपचारिकताओं से अ्ष्ट धर्म, व्यापार और व्यवसाय में बदती हुई राजनीति 
और सरकार, व्यापार बना हुआ आवन्द, यही व्यापारवाद है यह व्यापारिकता 
बतंमान सभ्यता का हुदय है। उसके अति मानव और झासक राजनीतिज्ञ, विशालकाय 
उद्योगों के मालिक सफल पुँजीपति और व्यापारों के आयोजक लोग हैं । 


ज्राथिक सानव 


इस व्यवसायवाद ने आधुत्तिक आधिक मानव को जन्म द्विय्रा है। इस आर्थिक 
मालव के लिए सौन्दर्य एक व्यर्थ की वस्तु हैं। कला और काव्य इसके लिए दिखावें अथव' 
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विज्ञापन के साधन मात्र हैं। आथिक मानव के लिए सम्यता का अर्थ सुविधाएँ है. 
नैतिकता सामाजिक सम्मानशीलता, राजनीति उद्योगों को प्रोत्साहन, बाजारों, व्यापार 
और शोषण का विस्तार तथा धर्म एक महज़ औपचारिकता है। उसके लिए शिक्षा का 
लक्ष्य मनुष्य को एक प्रतियोगी और समाजवादी औद्योगिक अस्तित्व में सफलता प्राप्त 
करने के लिए उपयुक्त बनाना है। विज्ञान का प्रयोजन उपयोगी ज्ञान, सुविधाएँ, आराम 
और उत्पादन के यन्चरों का निर्माण करना है । 


संवेबनात्मक मानव । 

आधुनिक संवेदतात्मक मानव में प्राचीन आदिस मनुष्य ने पुनर्जन्म लिया है, एक 
ऐसा मानसिक बर्बर जोकि शरीर के जीवन के प्रति बुद्धिहीत रागात्मकता, प्राणात्मक 
आवब्यकताओं और प्रवत्तियों के प्रत्ति एक पालतू भ्रौर आशिक मानव पशु का आदर्श 
लिए हुए है। आधुनिक मानव एक निम्न मानसिक स्तर पर जीता है। उत्तका जीवन 
सबवेदनाओं, संवेगों और व्यावहारिक आचरण का जीवन है । ये सब न तो किसी उच्चतर 
सिद्धान्त द्वारा प्रशासित हैं और न किसी उच्चतर स्तर पर उठाए गए हैं, बल्कि उच्चतर 
प्रवुत्तियों को ही खींचकर इस निम्न स्तर पर लाया गया है । उसका विवेक और संकहप 
था तो समूह मस्तिष्क के अंश हैं अथवा फलवादी, संवेदवात्मक अथवा भावात्मक तत्त्वों 
की आदतों से परिचालित यास्त्रिक नियमों से प्रशाप्तित हैं। आधुनिक मनुष्य सक्रिय नहीं, 
बल्कि प्रतिक्रिधात्मक है) 


झाधुनिक ध्षानव को प्रमति 


श्री भरविन्द के अनुसार, यहू आधुनिक संवेबनात्मक मानव निश्चय ही आदिम 
मानव से बेहतर है यद्यपि वह उससे पूर्णतया भिन्‍म नहीं है। श्री अरविन्द यहु मानते हैं 
कि मनुष्य ने अपने भूतकाल से प्रगति की है। “यदि सौन्दर्य नहीं तो विवार और ज्ञान की 
बात सुनी जाती हैं और उनके तीज्न तथा व्यापक अस्पष्ट तो भी अन्त में प्रभावशाली 
परिणाम होते हैं; अधिकांश संस्कृति और मनुष्य जोकि सोचते हैँ. तथा मूल्यांकन करने 
और जानने के लिए गम्भी रतापूर्वक प्रधास करतें है, उन्होंने संवेदतात्मकता के इस बाहरी' 
आवरण के बावजूद भारी प्रगति की है और संवेदतात्मक मानव भी रूपान्तर की प्रक्रिया 
का शिकार हो रहा है ।/70 शिक्षा की नवीन प्रणालियाँ और समाज के नवीन शिड्ठान्त' 
ऋमश: अधिकाधिक प्रचलित हो रहे हैं। मनुष्य मानसिक झूप से सक्तिय होने का प्रयास 
कर रहा है। वह अपनी उच्चतर शक्तियों के प्रयोग की आवश्यकता अनुभव करता है। 
उसके चारों ओर नई जानकारी, नए बौद्धिक फैशन, ना विचार और नए आनन्‍्दोलत फले 
हुए हैं, जिनको समझने की और व्यवहार में अपनाने की वह निरम्तर कोशिश कर रहा 
है। आधुत्तिक सुशिक्षित व्यक्ति सामाजिक, राजनीतिक और नैतिक समस्याओं तथा घर्म, 
बिज्ञान और दशंम के प्रइनों पर विचार करता है। वह जीवन में कला के भहत्त्व को भी 
जानता है, भले ही उससें सौन्दर्य तथा सौन्दर्थशास्त्र के विषय में स्पष्ट विचार न पाए 
जाते हों। वह काव्य और सब प्रकार का सामयिक साहित्य पढता है। उपने प्रकृति के 


सकट के काल में समाज दशत > 


विषय में अधिकाधिक ज्ञान अजित किया है और वह स्वयं अपने अस्तित्व, अपने मनो- 
विज्ञान और इस ज्ञान के परिणामों को प्राप्त करने के साधनों के रहुस्पों को जानने का 
प्रयास करता हैं। उसने न केवल सुधारों का प्रस्ताव किया है बल्कि उसके लिए संघर्ष भी 
किया है। उसने अराजकतावाद, सिडीकेट्याद. समाजवाद इत्यादि अनेक राजनीतिक 
और आशिक व्यवस्थाओं का विकास किया है। उसने विचारों अथवा संस्कृतियों का एक 
युद्ध छेड़ा है जिससे अमिकों का उत्थान हुआ है और स्त्रियों को वयस्क मताधिकार प्राप्त 
हुआ है। आधुनिक जनताओं की इस तीत्र प्रतिक्रिया से ही साम्परवाद, नाजीवाद और 
फात्सीवाद इत्यादि को अत्यन्त तीब्र और स्तम्भित कर देने बाली मफलता मिली है। 


वर्तमान संकट 


किन्तु, यह समस्त परिषतेत, मानव के जीवन में आत्मसात्‌ और समन्वित नही हो 
सका है ॥ संस्कृति अथवा उससे मिलता-जुलता तत्त्व जनतन्त्रीय तो बना है किन्तु ऊपर नहीं 
डठा है। शिक्षा ते मनुष्य को मानसिक सक्रियता तथा व्यवसाय, बौद्धिक और सौंन्दर्यात्मक 
स्ेदलाएं तथा आदर्गवाद की भावताएँ प्रदान की हैं किन्तु उसे रझूपान्तरित नही किया 
है। आधुनिक मनुष्य को सामान्य ज्ञान और जनत्रिय विज्ञान के प्रति भारी आग्रह हैं किन्तु 
वह कभी भी उतका समायोजन करने या. उन्हें आत्मसात्‌ करने का प्रथास नहीं करता। 
अधिक स्वतन्त्र और उन्मुक्त होने के वावजूद यहु सव सक्रियता और संवेदनात्मकता 
अपरिष्कृत मानसिकता की परिचायक है । आधुनिक मनुष्य सुन सकता है और कर सकता 
है, यदि उसे ऐसा करने के लिए प्रोत्माहित किया जाएं। आधुनिक लेखक, विचारक, 
वैज्ञनिक और कलाकर यूनानी सांस्कृतिक दास के समान है, जिसका कायें रोमन 
परिवार में सबको प्रसस्त करता, सबका मनोरंजन करता और अपने मलिक की रुचियों 
तथा पसन्द पर ध्यान रखते हुए उसे प्रशिक्षण देता था। आज दर्णन, कला और साहित्य 
एक्र अभूतपूर्व पैमाने पर सस्ते और व्यावसायिक बन गए हैं। मनुष्य के सामते भावव- 
समाज के एक स्थिर सुविधाभोगी, यन्त्रवत्‌ . आदशेहीन सामाजिक जीवन अथवा दृष्टिकोण 
से बदल जाने का मंयक र खतरा उपस्थित है। श्री अरविन्द के विश्लेषण और दृष्टिकोण के 
अनुसार, “बतंमान काल में मानव-जाति एक विकासोन्मुख संकट से गुजर रही है जिसमे 
उसके भाग्य का एक चुनाव छिपा हुआ है; क्योंकि एक ऐसी स्थिति आ गई है जिप्तमें कि 
मानव-मस्तिष्क ते कुछ दिल्लाओं में अत्यधिक विकास प्राप्त किया है, जबकि ब्ञन्य मे 
उसका विकास अवरुद्ध और दिशाविद्दीन है तथा अ।गे मार्ग नही देख पाता ।+ 


विकासात्मक संकठ 


इस प्रकार श्री अरविन्द के भनुसार, हमारी सभ्यता का संकट वह वहीं है जोकि 
उसकी बाहरी समस्याओं में दिखलाई पडता है। श्री अरविन्द ने उसे दाशेनिक डूप से 
देखा हैं, मनोवैज्ञानिक रूप से विश्लेषण किया है और विकासवादी रूप से व्याख्या की 
है। वह एक विकासात्मक संकट है, मनुष्य के जीवन के वर्तमान सोपान पर निर्देशन 
करने में विवेक की से उत्तन सकट है. वतमान संकट की श्री अरविन्द की 


ब्रा 


(] श्री अरविन्द का समाज दर्शन 


व्यापक दार्शनिक और मतोर्वज्ञानिक व्याख्या प्रस्तुत पुस्तक में ऋमश: पाँचवें और छठे 
अध्याय में दी गई हैं। श्री मरवित्द के अनुसार, “विकासात्मक दबाव एक आध्यात्मिक 
प्रवृत्ति है ।/४£ विवेक मनुष्य को प्राण, शरीर और जात्मा में मध्यस्थता तक ले जा सकता 
है। श्री अरविन्द के समाज दर्शन में आध्यात्मिक विकास एकमात्र लक्ष्य तथा एकमात्र 
प्रणाली है। उन्होंने चेतावनी दी है कि, “इसको छोड़ देते पर मनुष्य या तो फिर से मूल 
पर वापस पहुँच जाएगा और सब कुछ दोबारा आरम्भ करेगा अथवा एक विकासात्मक 
असफलता के रूप में उसके पहले आए हुए जीवन के अनेक प्रकारों के क्माव विकासात्मक 
प्रवृत्ति को बनाएं रखते और पूरा करने की सामथ्यं के अभाव के कारण अन्त्ब्यात हो 
जाएगा |? यदि मनुष्य इससे बच भी जाता है तो वहू अन्य पाशिविक प्रकारी के समान 
जीवित रहेगा जबकि प्रकृति उससे ऊँचे जीवप्राणियों का सुजन करते के लिए आगे 
बढ़ेगी | इस प्रकार मानव के वर्तमान में जहाँ मयंकर खतरे हैं वहाँ भारी सम्भावनाएँ 
भी हैं । मातव-जीवन की वतेमान समृद्धि का उपयोग उसकी लवीन आवश्यकताओं को 
बढ़ाने और उसके सामूहिक अहंकार के विस्त!र के लिए किया जा रहा है ग्रद्यपि जीवन 
की इसी समृद्धि का उपयोग उच्चतर सत्य, शिव और सौंदर्य की खोज तथा एक अधिक 
उच्च और अधिक देवी आध्यात्मिकता की ओर ले जाने के लिए किया जा सकता है जो 
कि एक उच्चतर पूर्णता के जीवन की इस्तेमाल करें। विज्ञान ने मानव-जाति के जीवत 
को भौतिक रूप से एक कर दियए है पथपि इसी एकता को मानसिक और आध्यात्मिक 
एकता का आधार भी बताया जा सकता हैं। श्री अरविन्द के अनुसार, वर्तमान 
संकट का सुलभाव केवल मनुष्य के अति बौद्धिक तत्त्वों को जीवन के निदेशक के रूप में 
स्वीकार करने से ही हो सकता है । श्री अरविन्द के इश्त सुझाव की प्रामाणिकता और 
अन्य सिद्धान्तों से उसकी श्रेष्ठता का परीक्षण इस पुस्तक के पाँचवें अध्याय में किया 
गया है । 


समन्वय की स्तमस्या 


हमारे युग के समस्त संकट के पीछे मूल समस्या क्या है ? अर्थशास्त्रियों, राज- 
वेत्ताओं, मनोवैज्नानिकों, इतिहासकारों और दार्शनिकों ने इस संकट को विभिन्‍न 
पहुलूुओं की दृष्टि से और विभिन्‍न समस्याओं के रूप में देखा है । लेनित के अनुसार, 
“जब तक वर्गों का उच्चुलल और समाजवाद को स्थापना नहीं की जा सकती युद्ध 
समाप्त नहीं किए जा सकते ।7* अलबर्ट दवाइट्जर जैसे नीतिशास्त्रियों के अनुम्नार 
वास्तविक समस्या मानव के नैतिक पुनरुत्थान की समस्या है | धामिक व्यक्तियों के लिए 
मनुष्यों में बढ़ते हुए नास्तिकबाद से मानव-प्रगति में सब कही वाघा पड़ रही हे । 
समाजशास्त्रियों के लिए असली समस्या सामाजिक विधटन हैं। मनोवैज्ञातिक के लिए 
“जबू तक हम स्वयं अपने को समकने और उसकी समस्याओं को सुलमाने, हमारे अपने 
मस्तिष्कों के ग्रदें-गुवार को दूर करने, आत्मनियन्त्र० और आह्ाज्ञान की कला को 
सीखने के लिए तैयार नहीं होते तब तक हम चाहे कितनी भी योजनाएँ घना लें और 
निर्माण कर ल हम असफन होंगे. 5 


सकट के काल में समाज दशन है 


अनेक अन्य विद्वानों के अनुसार, मूल समस्या मनुष्य के अन्त त समन्वय की नही 
बल्कि उसके साथियों से उसके समन्वय की हैं। सी० ए० एलवुड के छाब्दों में, “आशथिक 
सम्बन्धों तक सीमित दृष्टिकोणों के लिए भौतिक वस्तुओं के उत्पादन और वितरण की 
उपयुक्त प्रणाली सामाजिक समस्या को सुलकराएगी; अहिसावादी के लिए सबसे प्रमुख 
सामाजिक समस्या अन्तर्राष्ट्रीय सम्बन्धों की है, प्रजननवादी के लिए समस्या भानुवंशिकता 
का नियन्त्रण है, नारीबादियों के लिए यह व्यापक रूप से नारी की समस्या है | परन्तु 
वास्तविक समस्या एक मनुष्य के दूसरे से सम्बन्ध की समस्या है।'70 मसानव-सभ्यता के एक 
रचनात्मक पुरर्जागरण के लिए उस न्यूनतम तत्त्व की निद्चिचत आवश्यकता है जिसको 
इ्ाइट्ज्र जीवत के प्रतिअआस्था और बरट्रैण्ड रसन प्रेम कहते हैं किन्तु यह सामाजिक 
सम्बन्धों और आस्थाओं के समन्‍्वध पर निर्मेर करता हैं। उद्योगवाद, थन्त्रीकरण, युद्ध, 
शक्ति के केन्द्रीकरण, प्रेमहीनता, अनेतिकता और अन्त में सब प्रकार के विधटन के मूल 
में मुख्य समस्या व्यक्ति और समाज में समन्‍्वय का अभाव है | जैसाकि भाइन्स्टाइन ने 
कहा था, “अब मै एक ऐसे बिन्दु पर पहुँच गया हूँ जहाँ मैं अपने युग के संकठ के सार की 
रचना को सच्चे रूप में बतला सकता हूँ । यह व्यक्ति के समाज से सम्बन्ध के विपय में 
है 77 थे सब विचार जहाँ तक ये जाते हैं वहाँतक सत्य हैं किन्तु ये बहुत दूर नहीं 
जाते। इनमें से कोई भी उस वास्तविक समस्या को नहीं छतरा जिसको सुलफ्ाने से मनुष्य 
बलेमान संकट का अतिक्रमण कर सकेगा । व्यापकतम इष्टिकोण अधिकतम बुद्धिमत्तापूर्ण 
होता है। बुद्धिमत्ता निषेध नहीं करती बल्कि परिर्रति करती है। केवल वही व्यक्तिवतेमान 
सकट में निहित बास्तविक समस्या को समझ सकता है जोकि पीछे बतलाई गई सभी 
कठिनाइयों के केन्द्र में पहुँच सकता है। इस प्रकार के दुष्टिकोण में सभी धामिक प्राणियो, 
नीतिशाए्त्रियों, समाजशा स्त्रियों, राजशास्त्रियों और अथंशास्त्रियों की खोजों का समावेश 
होगा । इस प्रकार का सारात्मक और सर्वाग दृष्टिकोण श्री अरविन्द के इस सिद्धान्त में 
मिलता है कि “अस्तित्व की सभी समस्याएँ सार रूप में समन्‍वय की समस्याएँ हैं ।48 यह 
समन्वय सर्वाम है अर्थात्‌ इसमें अस्तित्व के सभी पहलुओं का समन्वय, व्यक्ति के अन्तगेंत 
समन्वय, व्यक्तियों के मध्यस्थ समन्वय, व्यप्टि और समष्टि का समस्वम, मनुष्पों की 
विभिन्‍न समष्टियों का समन्वय और अन्त में मानव-जाति का प्रकृति और ईश्वर से समन्वय 
सम्मिलित है। इस प्रकार बांच्छित समन्वय समस्त अस्तित्व का समन्वय है। इस समन्वय 
दी सैद्ठान्तिक विवेचना समाज दर्शन है और व्यावहारिक प्रणाली योग है तथा इन दोनों 
का वैसा ही घनिष्ठ सम्बन्ध है जैसा[कि किसी भी सिद्धान्त और व्यवहार का हो सकता है। 


समाजदर् न : वर्तमान संकट में उसकी आवश्यकता 


विज्ञान इस समस्वय को समस्या को नहीं सुलका सकता। विज्ञान न केवल 
मानव-सम्बन्धों में समन्वय के सिद्धान्त को खोजने में असफल रहा हैं बल्कि उसने बहुधा 
उन्हें बदतर बना दिया हैं। उपयोगी होने के लिए विज्ञान को आध्यात्मिक आद्शों के 
मर घीन होना चाहिए प्रादद्ा स्वय तब तक मनुध्यो को विकसित नहीं कर सकते जन 


5 धरी अरखिद का समाज दक्ष 


तक कि उन्हें व्यवहार में न उतारा जाए, किन्तु उनकी उपस्थिति सब प्रकार को 
प्रयोजनमय प्रगति की पूर्वावस्था है। प्रो० हैरोल्ड एच० टाइट्स के छब्दों मे, 
“मनुष्यों को निर्णय लेने पड़ते हैं और काम करने पड़ते हैं, और दर्शनशास्त्र को 
उन्हें मूल्यों के एक मापदण्ड का लिर्माण करने और एक ऐसा जीवनदर्शन बनाने 
में! सहायता करनी चाहिए जिससे किचे जीवच बिता सके ॥/४१ आज मनुष्य को 
तथ्यों के ज्ञान और आद्शों की व्यवस्था दोनों की आवश्यकता है। समाज दर्शन 
मानव का पुनरुत्थान नहीं करेगा जब तक कि उसे व्यवहार मे न उतारा जाए किन्तु फिर 
भी वह मानव-जाति के सम्मुख उपस्थित वर्तमान संकट पर विजय प्राप्त करने के लिए 
व्यवस्थित प्रयास करने के पहले न्यूनतम आवश्यकता है । जिन विचारकों ने मादव के 
इतिहास की प्रगति का अवलोकन किया है, मानव-सम्यता के इतिहास के वे दार्श निक 
जैसे नारथोप, शृवर्ट, बर्दाइयेव, श्वाइट्ज़र और सोरोकिन इत्यादि इस बात पर सहमत 
हैं कि मनुष्य को आज बोधजन्य साधनों पर आधारित और बौद्धिक तथा ऐस्द्रिक विवेक 
से संकलित एक सर्वाग दर्शोत की आवश्यकता है। हमारे युग का संकट मानव-इतिद्वास के 
नाठक में अन्तिम श्रंक हो सकता है और ऐसा होना आवश्यक भी नहीं हैं। वर्तमान 
स्थिति पर मनुष्य का विकास अकेली प्रकृति की विकासवादी प्रवृत्ति से नहीं हुआ है । 
प्रकृति मनुष्य में आत्मचेतन हो गई है ताकि मनुष्य उसे उसके विकास में चेतन रूप से 
सहायता करें। मनुष्य के प्रार्द भाव के पदचातू प्रकृति का विकास नवीन प्रजातियों के 
आविभाव से नहीं बल्कि मानव-चेतना के विकास से होगा। श्री अरविन्द के अनुसार, 
वर्तेमान संकट मानव की चेतना के भावी विकास की ओर प्रकृति की प्रेरणा का परिणाम 
है । यदि मनुष्य इस आध्यात्मिक आह्वान का प्रत्यत्तर देता है दो उपकी समस्याएँ 
सुलझा जाएँगी । मानव-चेतना में एक आध्यात्मिक परिवर्तन उसे बर्त मन से एक अधिक 
उच्च और अधिक यवास्वी नवीन युग में ले जाएगा । वैज्ञानिक और तकनीकी विकासों 
से भी अधिक आज मानव-जात्ति में जीवन के प्रत्ति प्रेम और आस्था के पुनर्जागरण 
और मनुष्यों के दृष्टिकोण में परिवर्तत की आवश्यकता है। मनुष्य को अपनी भौतिक 
प्रगति की अत्धी दौड़, प्रकृति की शक्तियों पर अपनी विजय, बाह्य आकाश में सुदूर 
तक पहुँचने की चेष्टा में ठहरकर सोचना होगा ताकि थे सब मिलकर किसी 
प्राथधातक छलांग का रूप ग्रहण न कर लें। उसे फिर से अपने भूतकालीन इतिहास 
में काँकना चाहिए, उसके दार्शनिक और मनोवैज्ञानिक अर्थ को समझना चाहिए 
प्रौर अपनी वृद्धि के वास्तविक प्रयोजन और अर्थ का साक्षात्कार करना चाहिंए। 
उसे उसके जन्तगेत प्रकृति के प्रयोजन के प्रकाश में विकास के अग्रदूत के रूप में अपने लक्ष्यों 
को स्पष्ट करता चाहिए। उसे अपनी जटिल प्रकृति और अन्त में अपने अस्तित्व के 
आध्यात्मिक सत्यों के प्रकाश में अपने को पहुचानना चाहिए उसे अपने विकास की अब 
तक अपनाथी गईं प्रणालियों का भूल्यांकन करना चाहिए, उनमें सुधार करना चाहिए और 
जहाँ आवश्यकता हो वहाँ प्रिवर्तत भी करना चाहिए। सर्वोपरि, उसे एक ऐसी प्रणाली का 
विकास करना चाहिए जोकि उन समस्त प्रणालियों का संकलन करे और उत पर विकास 
करे जिससे कि मनुष्य को उसके अन्तरंग के सभी तत्त्वों का समन्वय तथा अपने साथियों 
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से समन्वय प्राप्त हो और जोकि समस्त अस्तित्व के मूल में काम करने वाला सिद्धात्त हो । 
मनुष्य को अपनी वर्तमान सामाजिक संस्थाओं, उनके गुणों और दोषों की परीक्षा करनी 
चाहिए और उनके भविष्य का अनुमान लगाना चाहिए। यह सब आवश्यक है सद्यपि 
पर्याप्त नहीं है क्योंकि, यथार्थ परिणाम प्राप्त करते के लिए, संकट का अतिक्रमण करने 
के लिए पूर्ण आध्यात्मिक रूपान्तरण और प्रणालियों के पूर्ण परिवर्तत से कभ में काम 
नही चलेगा। अस्तु, मनुष्य को एक ऐसे समाज द्शव की आवश्यकता हैं जोकि उसके 
आदर्शों को सैद्धान्तिक रूप से स्पष्ट करे और विकास की एक आध्यात्मिक प्रणाली की 
ओर ले जाए। 

इस प्रकार के आध्यात्मिक समाज दर्शन का आधार स्पष्ट रूप से सहज, अपरोक्ष, 
साक्षात्‌, स्वयम्भु और सम्बोधिजन्य ज्ञान है। स्पेंगलर, शूबटे, नारथोप, बर्दा इयेव, सो रोकिन 
और इवाइटज़र, सभी इस बात पर जोर देते हुँ कि इस विश्वदरशेन में रहस्ववादी अथवा 
बोधजन्य तत्त्व होता है। इस सहज अनुभूति की प्रवृत्ति को हेनरी वर्गर्शां के बोधजत्य ज्ञान 
व रचनास्मकता में, हुसल॑ के तत्त्वों के बोध में, एस ०फ्रैन्क, एम ० हाईडे॥र, एस ०की रकैगार्ड, 
के० जास्पस, जे० पी० साब, एन० हाटमैत के ज्ञानात्मक सिद्धान्तों में, नारध्योप, ई० 
कौसियर तथा पी० फ्रैल्क की सौन्दर्यात्मक चेतना में तथा सर्वोपरि श्री अरविन्द के सर्वागि 
योग में पाया जा सकता है। उपयोगिताबाद अथवा फलवाद पर आधारित समाज दर्शनों 
का वर्तेमात संकट में सफल होने का कोई अवसर नहीं है। भौतिक प्रगति जथवा 
राजनीतिक शक्ति का समर्थन करते वाले सिद्धान्त सच्ची समस्या का अज्ञात दिखलाते है 
जोकि श्री अरविन्द के शब्दो में, “मानव-प्राणी का स्वयं में पूर्ण एकात्मक विकास, व्यक्ति 
की पूर्णता, समष्टिगत स॒त्‌ का पूर्ण विकास, समाज की परिपूर्णता और अधिक फलवादी 
रूप में व्यक्ति से व्यक्ति और समाज तथा समुदाय से समुदाय के परिपूर्ण और सर्वोत्तम 
सम्भव सम्बन्धों का विकास है।?0 केवल एक आध्यात्मिक समाज दर्शन ही इस प्रकार 
की व्यापक समस्या के सुल्लकाव के लिए एक उपयोगी रूपरेखा उपस्थित कर सकता है । 
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“ईश्वर आर जगत्‌ का प्राध्यात्मिक प्रत्यक्षीकरण केवल विचा राट्मक झथवा 
मुख्य रूप से या प्राथमिक रूप से विच्यारात्मक नही है | वह एक प्रत्यक्ष प्रमुभव' 
है जोकि उतना ही वास्तविक, विधिध, निकट, सतत, प्रभावशाली, मालस्ष के 
लिए अन्त रंग है जितना कि उसका ऐन्द्रिक प्रत्यक्षीकरण तथा प्रतिभाओं, वस्तुओं 
प्रौर व्यक्तियों की अनुभूति ।77 --शभी अरविन्द 


खोज के मुल तत्त्व 


यदि हुमारा उद्देदय वास्तव में सत्य पर पहुँचने का है तो किसी भी ज्ञान की खोज 
की प्रणालियाँ खोज आरम्भ करने से पूर्वे मि्धारित की जानी चाहिएँ। ज्ञान में अधिकतर 
अव्यवस्था ज्ञावार्जन की प्रणालियों में अव्यवस्था के कारण होती है । प्रत्येक प्रकार के 
ज्ञान की अपनी विशिष्ट प्रकृति, समस्याएं और सीमाएँ होती हैं जोकि अन्य प्रकार के 
ज्ञान से समानताओं के बावजूद दिखलाई पड़ती हैं। अस्तु, किसी एक क्षेत्र में खोज की 
प्रणालियाँ अन्य क्षेत्र में पूर्ण परिणाम नहीं दे सकतीं, भले ही हम उनसे कुछ अस्पष्ट प्रकाश 
प्राप्त कर सकें । दा्शमनिक खोज में वैज्ञानिक प्रणाली का प्रयोग विषय में कुछ अस्पष्ट 
अन्तदृ षिट भले ही दे सके किन्तु वह हमें बहुत दूर तक ले जाने में अशक्त है । किसी भी 
दर्शन का मृल्य उसके दार्शनिक होते में है, बन्नानिक होने में तहीं है, यद्यपि अन्त में 
विज्ञान और दर्शन एक-दूसरे के पूरक हैं और दर्शन समन्‍्वथात्मक होने के कारण, 
वेज्ञानिक प्रणालियों से प्र।प्त किए गए ज्ञान को सम्मिलित करता है। इन्हीं कारणों से, 
एक दाझनिक प्रणाली वैज्ञानिक खोज में समान रूप से अनुपयुकत है । किसी भी ज्ञान में, 
चाहे वहु साध्यों का ज्ञान हो या साधनों का अथवा अन्य विस्तार का, यथार्थता प्राप्त 
करने के लिए समानत्ाओं की तुलना में भेदों का प्रत्यक्षीकरण अधिक आवश्यक है। भेद 
करने का अर्थ अलग करता या विभाजन करता नहीं है; इसका अर्थ पूर्ण में प्रत्येक अंश की 
विशिप्टता को जानना है। भस्तु, खोज की प्रकृति के अनुकल प्रणालियों में परिवतेन 
किया जाना चाहिए। 

किन्तु प्रणालियों की यह विशेषता, किसी भी ज्ञान की श्रेष्ठता अथवा निम्नता 
को निश्चित नहीं करती प्रणाती एक साधन है जोकि ताकिक एव व्यावहारिक दोनों ही 
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रूप से साथ्य के पदचात्‌ आती है। जैसे-जैसे साध्य बदलते जाते हैं वैसे-वैसे साधन भी 
बदलने चाहिएँ। प्रत्येक ज्ञान का एक अपना स्वधर्म है और उसी को पूर्णतया प्राप्त करना 
उसका लक्ष्य होना चाहिए। दूभरे के क्षेत्र में अनधिकार प्रवेश अथवा श्रेष्ठता का दावा 
करना तितान्‍्त अनुचित हैं क्योंकि ज्ञान के पूर्ण में सुक्षतम ज्ञान का भी अपना विशिष्ट 
स्थान है । 

साध्यों के विषय में स्पष्टीकरण किसी भी खोज में सफलता की पहुली आवश्यकत्ता 
है। जितना ही स्पष्ट हमारा प्रदन होगा उतनी ही स्पष्टता की हम उसके उत्तर में आशा 
कर सकते हैं। मनुष्य प्रकृति से उत्तर पाने में असफल होते है क्योंकि ने स्वयं यह नही 
जानते कि वे क्‍या चाहते हैं और यही एक ओर एक वैज्ञानिक और दाझेतिक में तथा 
बूमरी ओर बैज्ञानिक और सामान्य जन में अन्तर है। साध्यों का स्पष्टीकरण ज्ञान को 
द्वितीय आवश्यकता है किन्तु यह किसी भी प्रकार से पहली आवश्यकता से कम महत्त्वपूर्ण 
नहीं है। इसका तात्पय साध्यों को प्राव्त करने के लिए साधनों की उपयुक्तता से है । जैसा 
कि श्री अरविन्द ने संकेत किया है, "ज्ञान के हमारे साधन ज्ञेय के अनुकूल होने चाहिएँ। 5 
इस प्रकार समाज दर्शन में खोज उसकी प्रणालियों में खोज से आरम्भ होती चाहिए जोकि 
सीधे उसकी प्रकृति से निकलती है । 

जानने का अर्थ भेद करना है, पद्यपि भेद करने के लिए भी कुछ पूर्वज्ञाग की 
आवश्यकता होती हैं। इस प्रकार समाज दर्शन का समाजणा सत्र से अन्तर भी समाज दर्शन 
की प्रणालियों पर कुछ प्रकान डालेगा। समाजशास्त्र एक विन्नान है। ऐतिहासिक, 
मनोबेज्ञनिक अथवा मतोसामाजिक कोई भी प्रणालियाँ, जो उसके हारा अपनायी जाती है, 
वे वैज्ञानिक प्रणालियाँ है। दूसरी ओर, समाज दशन एक दर्शन है। अस्तु, समाजशःस्त्र 
और समाज दर्शन की प्रणालियों में बही अन्तर होगा जोकि विज्ञान और दर्श्षग की 
प्रणालियों में पाया जाता है । 


बज्ञानिक प्रणली 


वैज्ञानिक प्रणाली तथ्यों के प्रत्यक्षीकरण, सामग्री के संकलन, उनके वर्णीकरण 
और भेद तथा आगमनात्मक सामान्यीकरण के द्वारा सामान्य सिद्धान्तों पर पहुँचने मे 
निहित है। इस प्रकार निरीक्षण और अनुमान वेजानिक प्रणाली की दो प्रमुख कजियाँ 
है । निरीक्षण, सामान्यीकरण और प्रमाणीकरण उसके तीन सोपान हैं। वैज्ञानिक निर्णयों 
की प्रामाणिकता इस बात पर निर्मर है कि उनकी कभी भी जाँच की जा सकती है। 
पिछली झताब्दियों में वेज्ञानिक खोजों के निर्णयों में परिबर्तंत हुआ है किन्तु खोज की 
प्रणालियाँ, यहाँ अथवा वहाँ जोर देने में परिवर्तन के बावजूद, न्‍्यूनाधिक झूप से वही 
रही हैं । 


वेज्ञ।निक प्रणाली की सीभाएँ ० 


वैज्ञानिक प्रणालियों की अपनी विज्येपताएँ हैं किन्तु उतमें मम्भीर सीमाएँ भी 
हैं सबसे पहले ५ प्रणाली की प्रामाणिकता सुनिश्चित नहीं है क्योकि वह 


]2 श्री अरविद का समाज दहन 


सदैव अपवादों को छोड़ देती है। श्री अरबिन्द के शब्दों में, “जो कुछ देशकाल' में 
विभाजित है उसके प्रत्यक्षीकरण पर आधारित एक नियम अविभाज्य के सत्‌ और क्रिया 
पर पूर्ण विहवास से लागू नहीं किया जा सकता; न केवल बह एक श्रस्तीम काल में लागू 
नहीं किया जा सकता बल्कि एक असीम देश में भी लागू नहीं हो सकता ४ डेविड ह्ा,म 
मे यह दिखलाया था कि कारणता में आस्था के कोई प्रामाणिक कारण नहीं हैं। वह 
केवल सम्भाव्य है, कभी भी सुनिश्चित नहीं है। दूसरे, वैज्ञानिक प्रणालियाँ ज्ञात के 
आधार पर अज्ञात के विषय में अनुमान करने के लिए आस्था के अतिरिक्त और कोई 
ग्रभाण नहीं देती | वे हमें मानव-जाति के भविष्य में अच्तर्वष्टि, उमकी आध्यात्मिक 
सम्भाववाओं और उसमें प्रकृति के प्रयोजन तथा अन्त में उस पर काम करते वाली 
आध्यात्मिक शर्कितियों की प्रकृति में अन्तदू प्टि नहीं प्रदान कर सकतीं । बे हम मातव- 
प्रकृति, मानव-जाति के आदर्श, उसके इतिहास तथा उसके भौतिक और आध्यात्मिक 
विकास की प्रणालियों के अर्थों के विषय में पूर्ण जानकारी प्रदान नहीं कर सकतीं । जैसा- 
कि श्री अरविन्द ते संकेत किया है, “जब तक हम अपने को ऐन्द्रिक प्रमाण और भौतिक 
चेतना तक सीमित रखते हैं, हम भौतिक जगत और उसके प्रपंचों के अतिरिक्त और कुछ 
तही सोच सकते तथा कुछ नहीं जान सकते । ४ पुनः, वैज्ञानिक प्रणालियों में भी इन 
समस्याओं के विषय में कुछ अनुमान लगाया जाता है, किन्तु उनके अनुमान भत्यन्त 
अस्पष्ट होते हैं और हमें पर्याप्त जानकारी नही देते । एक बार फिर श्री अरविन्द के शब्दो 
में कहें तो, “भौतिक प्रकृति के कानून अथवा सम्भावनाओं में से कोई भी पूर्णतया वही 
जाने जा सकते जब तक कि हम अति-भौतिक प्रकृति के नियमों और सम्भावनाओं को 
नहीं जानते ।'* सच तो यह है कि बहुत-सा बैज्ञानिक ज्ञान ऐसी आस्था पर आधारित 
है जो विज्ञान प्रदान नहीं करता । “विज्ञान जो ज्ञान देता है वह उस व्यावहारिक ज्ञान का 
पूरक हैं जिससे सभी मनुष्य जीवित रहते हैं, बहु उस आस्था का स्थानापस्न नहीं है जोकि 
जीवन को जीने योग्य बनाती है ० विज्ञान ने मनुष्य को प्रकृति पर शवित प्रदान की है 
किन्तु उसने उसके विकासवादी सत्यों में कोई भी अन्त षिट नहीं दी हैं। यह वेज्ञानिक 
प्रणालियों के क्षेत्र के परे है । विज्ञान क्रमशः सत्य के स्थान पर शवित' की खोज बनता जा 
रहा है। नैतिक और आवध्यात्मिक नियन्त्रण के अभाव में वह मानव-प्रजाति के लिए 
खतरनाक भी साबित हो सकता है। जैसाकि बरट्रेप्ड रतल ने ठीक ही कहा है, “परल्तु 
यदि मानव-जी वन को विज्ञान के बावजूद बने रहना है, दो मानव-जाति को अपने आवेगो 
को अनुशासित करना सीखना पड़ेगा जोकि, भूतकाल में, आवश्यक नहीं था ।” 


दार्शनिक बनाम बेज्ञनिक प्रणाली 


विज्ञात की सीमित प्रणालियों से भिन्‍नत दार्शनिक प्रणाली सारात्मक और व्यापक 
है | विश्लेपणात्मक, खण्डतात्मक तथा परिमाणात्मक होने के कारण वैज्ञानिक प्रणालियाँ 
दशन के क्षेत्र में अनुपयुक्त है। दर्शन का सम्बन्ध मूल्यों से है जोकि केवल अतीन्द्रिय ही 
नहीं बल्कि बहुधा श्ति भौतिक होते हैं। अस्त, दार्शनिक क्षेत्रों में खोज विज्ञान की 
व्यायहारिक नि ८ और प्रयोगीत्मक विधियों से परे है. यदि ज्ञान के साधन 


समाज दर्शन उमप्रकी प्रणाली $ 


परोक्ष और अपूण्ण हैं तो ज्ञान भी परोक्ष और अपूर्ण हो जाएगा ।'१ श्री अरविन्द के शब्दो 
मैं, “सर्वोच्च परम ज्ञान वस्तुओं को सम्पूर्ण में, एक अविभाज्य पूर्ण के अंगों के विस्तार भे' 
देखता है, उसकी प्रवृत्ति ज्ञान के एक तात्कालिक समच्यय और एकता की ओर है।”* 
इस प्रकार देन में बज्ञातिक ज्ञान सम्मिलित है, केवल बह उसे एक व्यापक परिप्रेक्ष्य में 


देखता है, उप्तकी सीमाएँ निर्धारित करता है और अपने विश्वदर्शन में उसे सम्परिलित 
कर लेता है। 


इतिहास दादा निकों के निष्कर्ष 


समाज दक्केन की प्रणाली निश्चित करने से पूर्व यह दिलचस्प होगा कि इतिहास 
दा मिकों के उन निर्णयों पर एक दुष्टि डाली जाए जिनको वे अत्यन्त आवश्यक सर्वाग 
दर्शन की प्रणाली मानते हैं। डेनिलबस्की, स्पेंगलर, शूवर्ट, वर्दाइयेव, नारधोप, टायनबी, 
क्रोयबर तथा सोरोकिन कुछ ऐसे निष्कर्षों पर पहुँचे हैं जो श्री अरविन्द की खोजो से 
आई्चर्य जवक सभानता रखते हैं। उपरोक्त इतिहास दाश निक इस बात पर सहमत है, 
# (अ]) कि विशुद्ध इच्द्रियजन्य भथवा बौद्धिक चित्तन, चिन्तन के एकमात्र रूप नहीं है, 
(ब) किये एक पूर्ण चिन्तत उपस्थित नहीं करते," (स) कि जानने की इन विधियों 
के अतिरिक्त एक सहज ज्ञानमय, सौन्दर्पानुभूतिमय, रहस्यमंप, अति बौद्धिक और 
अतीन्द्रिय तथा प्रत्यक्ष चिन्तन का रूप हैं जोकि ऐन्द्रिक और बौद्धिक चिन्तन से भिन्‍न है, 
(द) कि यह अतीन्द्रिय प्रणाली च्ञाता और जेंय के पूर्ण तादात्म्प में निहित है जिसमे 
विषय और विपयी के मध्य का अन्तर पूर्णतया समाप्त हो जाता है, विषयी केवल बाहरी 
द्रण्टा नहीं रहता बल्कि विपयी और विषय एक हो जाते हैं ।7/ 
इस प्रकार सर्वांग प्रणाली में ज्ञाता और ज्ञेग का कोई विरोध नहीं है क्प्रोकि, 
जैसाकि श्री अरविन्द ने संकेत किया है, “चेतता ज्ञाता और ज्ञेय दोनों में एक है । 5 
यह प्रत्यक्ष और बोधजन्य है। “बह उतना ही प्रत्यक्ष, स्पष्ट, निकट, सतत्त प्रभावशाली, 
न्तरंग अनुभव है जितना कि मानस के लिए उसके ऐन्द्रिक प्रत्यक्षीकरण और प्रतिभाओं, 
वस्तुओं और व्यक्तियों की अनुभूतियाँ हैं। 78 यह आध्यात्मिक ज्ञान है जिसमें ऐन्द्रिक, 
ताकिक और बोधजन्य ज्ञान सम्मिलित है। यह जानने और होने में अन्तर नहीं करता 
क्योंकि, जैसाक्ति प्रोफ़ेसर वर्दाइयेब ते कहा है, “ज्ञान को सत्‌ से विरुद्ध मानना 
ज्ञान को सत्‌ से अलग कर देना है ।7£ इस प्रणाली में, जानने का अर्थ होना 
है और होने का अर्थ: सार्वभौम और सर्वाय होना है। जैसाकि श्री अरविन्द ते 
सकेत किया है, “यहू सम्पूर्ण जागछकता अन्तरंग रूप से, स्वयम्सू रूप से स्वभावतया, 
किप्ती क्रिया, सम्बन्ध अथवा ज्ञान की आवश्यकता के बगर अस्तित्व रखती है, क्योंकि 
पहाँ पर ज्ञान एक क्रिया नहीं है, बल्कि एक शुद्ध, सतत और अन्तनिदित अवस्था है | 
यहू सर्वाग प्रणाली सभी दर्शन की प्रणाली है, चाहे वह समाज दर्शत हो या अन्य कोई 
दर्शन । हे 


१4 «4 अरविन्द का समाज दशन 


समाजदशन की प्रगलिया 

श्री अरविन्द ने कहा है, “जिस जान की ओर हम जाना चाहते हैं उसकी स्थिति 
का विवरण उन साथनों को निश्चित करता है जोकि हुम प्रयोग करेगे [0 इस प्रकार, 
समाज दर्शन की प्रणाली उसकी प्रकृति से निर्धारित होगी। वहू कोई परात्पयर अथवा 
अनुभव प्रणाली नहीं होगी जैसाकि बह प्राचीव काल के समाज दाईँ निकों के लिए थी । 
दर्शनशास्त्र में, जैमा|कि श्री अरबिन्द ने संकेप किया है, “हमें अस्तित्व वी परीक्षा जौ 
ठुछ हम मानसिक रूप से चिन्तन करते हैं उससे नहीं बल्कि उप्तते करती चाहिए जो कुछ 
हम अश्तित्व भें देखते है । 7 समाज दर्शन के नियम अथवा आदर्श अनुभवदूर्व निर्धारित 
नही हो सकते जैसाकि कुछ विचारकों ने मान लिया है। उनकी नींव दार्शनिक के 
सामाजिक अनुभव एवं मातव-जाति के विकास में प्रकृति के प्रयोजन के आध्यात्मिक 
अनुभव में होती है। इस अध्यात्मिक अनुभव में सामाजिक तथ्यों का और विभिन्‍न 
पहलुओं में मानव-इतिहास की प्रक्रिया का निरीक्षण सम्मिलित है। श्री अरविन्द के शददों 
में, "हम भौतिक विज्ञान और उसकी वास्तविक उपयोगिताओ को अस्तिम समन्वय में 
भी बनाए रखेंगे, भले ही उप्तके अनेक अथवा सभी वर्तमान रूप टूट जाएँ या छोड दिए 
जाएँ । उपयुक्त वस्तुओं के संरक्षण में मौर भी अधिक सावधानी को परम्परा के विषय 
में व्यवहार करते समय हमारा निर्देशत करना चाहिए, चाहे वह आरयों के भूतकाल से 
कितनी ही कम अथवा स्यून क्यों न हो गई हो ।46 आध्यात्मिक अनुभव ही दिव्य दृष्टि 
देता है किन्तु यह दिव्य दुष्टि शुन्य मे काम नहीं करती । इसके काम करने के लिए तथ्यों 
का निरीक्षण एक अनिवार्य दक्षा है । 


दोहरी प्रक्रिया 


इस प्रकार समाज दार्शनिक को एक दोहरी प्रक्रिया से चलना है। उप्ते अपने 
क्षेत्र के सन्‍्दर्म में सभी तथ्य और भूल्य पता होने चाहिएँ, सामाजिक चिज्ञानों के, 
विशेषतया समाजशास्त्र के तथ्य तथा नीतिशास्त्र, धर्म और आध्यात्म विद्या के मुल्य, 
तथा उसको सदृवस्तु से सर्वांग एकोकरण के द्वारा एक आध्यात्मिक दृष्टिकोण भी' 
विकसित करना चाहिए ताकि वह प्रकृति के आन्तरिक प्रयोजन को पक सके। जितना 
ही बहू इस आध्यात्मिक दृष्टिकोण में आगे बढ़ेगा ओर जितना ही उसके तथ्यों का ज्ञान 
भण्डार बढ़ेगा उतना ही उसका समाज दर्शन सत्य के निकट पहुँचेगा। आन्तरिक 
प्रयोजन का यह ज्ञान विज्ञान की विशिष्ट प्रणालियों के द्वारा सम्भव नहीं है । इसके लिए 
सूक्ष्म प्रक्रिय को उसकी पूर्णता में प्रत्यक्ष, बोधात्मक एवं तत्काल प्रत्यक्षीकरण की 
आवश्यकता है। इसे श्री अरविन्द ने यौगिक दृष्टि कहा है, एक ऐसी दृष्टि जोकि असीम 
की समस्त समृद्धि में उससे प्रत्यक्ष एकीकरण का परिणाम है। इस दृष्टि के अभाव में 
मनुष्य स्वयं अपने और प्रकृति के तथ्यों के अर्थ समझने में असफल रहता है । यही कारण 
है कि कहु मनृष्य और प्रकृति कौ मूल एकता को नहीं सम पाया है तथा उसके अपने 
आध्यात्मिक विकास की सम्भावनाओं तथा उन्हें प्राप्त करते की सही प्रभालियों को नही 
जान सका हैं डसी दृष्टिकोण से ही समाज दाशनिक विभिन्‍न मामाजिक आदर्शों की 
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आध्यात्मिक प्रामाणिकता की परीक्षा करेगा, परम सामाजिक आदर्श की प्राप्त करने में 
विभिन्‍न प्रणालियों की जाँच करेगा, मानव-प्रमाज की वर्तमान संरचना के शुणों और 
दोषों का मूल्यांकन करेगा तथा आध्यात्मिक आदर्श एवं सामाजिक विकास के मनोविज्ञान 
के प्रकाश में उसके भविष्य के विषय में मविष्यवाणी करेगा। 


किवेक का स्थान 


एक मान प्विक अथवा वौद्रिक समन्वय इस आध्यात्मिक अन्तदू ष्िट का स्थानापन्ल 
नहीं हो सकता क्योकि, “बौद्धिक विवेक उसकी ओर केवल अस्पष्ट रूप में संकेत कर सकता 
है अधवा उगमगाते हुए असुभव कर सकता है अथवा यहाँ पर उत्तकी अधिव्यक्ति के 
परस्पर विरोधी पहलुओं अथवा आंशिक तत्त्वों के विषय में बतलाते का प्रयास कर सकता 
है, वह उसमें घुस नहीं सकता और उसे जान वहीं सकता । '3१ जीवन की गतिशील! 
शबवितियाँ या तो बुद्धि से निम्न अथवा बुद्धि से परे हैं। विचार एक साधन है और उसके 
भाग्य का निर्णय उसको प्रयोग करने वाली शक्ति करती है। वह आवेगों का दास है, वह 
समस्त उच्चतर मुल्यों के प्रति सन्देह और निषेध पर पहुँचता है। किच्तु यदि आध्यात्मिक 
दृष्टि के साथ उसका प्रयोग किया जाएं तो वहु सत्य का' वाहक बन सकता हैं। अस्तु, 
ताकिक समन्वय नहीं बल्कि आध्यात्मिक समन्वय समाज दर्शन की प्रणालियों का 
लक्ष्य है यद्यपि अन्तिम विश्लेषण में, आध्यात्मिक समन्वय ताकिक संगतता से' पूर्णतया 
समीचीन होता है। इस प्रक्रिया में, आध्यात्मिक इष्टि तक॑ और चिन्तन का निर्देशन 
करेंगी और इसका उल्टा नहीं होगा। 


चिस्तत का घूल्य 

खिन्तन की निश्चय ही अपनी सीमाएं हैं, “किन्तु यदि बुद्धि समपित, उच्मुक्त, शात्त 
एवं ग्रहूणशील है ती कोई कारण नहीं है कि क्यों बह प्रकाश को ग्रहण करते का एक साधन 
अथवा आध्यात्मिक दक्षाओं के अनुभव और जान्तरिक परिवर्तत की पूर्णता की सहायक 
ने बन जाए ।?0 चिन्तन न केवल लाभदायक है बल्कि आध्यात्मिक दृष्टिकोण में बाधक 
बुद्धि से निम्न तत्त्वों को हदाने के लिए समाज दर्शन में वह अनिवार्य भी है। वह सब प्र कार 
के अन्धविद्वासों, पूर्वाग्नहों एवं अन्धी अवस्थाओं से छुटकारा पाने के लिए एक प्रभाव- 
शाली यन्त्र है। जेसाकि श्री अरविन्द ने संकेत किया है, विवेक परम प्रकाश नहीं है किन्तु 
फिर भी वह एक अनिवार्य प्रकाशवाहुक हैं और जब तक उसे उत्तके अधिकार नहीं दिए 
जाते और उसे हमारी बुद्धि से निम्न प्रवृत्तियों, आवेगों, पक्षपातों, विश्वासों और पूर्च- 
निर्णवों को जाँचने और शुद्ध करने की अनुमति नहीं दी जाती, हुम एक महान्‌ आन्तरिक 
प्रकाश के पूर्ण अवतरण के लिए पूरी तरह तैयार नहीं हो सकते ।/7 तपएकिक संगतता 
किसी भी यथार्थ दर्शन की न्यूनतम आवश्यकता है किन्तु वह उसकी अधिकतम सीमा 
नहीं हैं। समाज दर्शन को केवल एक तकंसंगत सिद्धास्त से अधिक होना चाहिए। उद्े 
मानव-जाति के आध्यात्मिक विकास के रहस्यों में अच्तद्‌ दिट प्रदान करती चाहिए | 


]6 ल्री अरविन्द का समाज दशन 


विवेक और बोध का समन्वय 

इस प्रकार, समाज वाशैनिक को अपने साधनों के रूप में विवेक और बोध दोनो 
को ही प्रयोग करता होगा। सर्वाग ज्ञान अ्तानिहित, अन्तरत्यित और तादातय का 
ज्ञान है । यह अधिचेतन के विस्तार से सम्भव होता है जहाँ तक कि वह विश्व से एकाकार हो 
जाता है किन्तु यह बोध आध्यात्मिक है और इसे मानधिक, प्राणात्मक अथवा भौतिक बोधों 
से अलग किया जाना चाहिए । इन दूसरे बोधीं की प्रामाणिकता विवेक द्वारा जाँच किए 
जाने पर निर्भर है जबकि आध्यात्मिक बोध बुद्धि से परे है। इस उच्चतर बोध के क्षेत्र मे 
विवेक निर्णायक नहीं बल्कि शास्त मिरीक्षक मात्र है। “आध्यात्मिक बोध का निर्णय केवल 
उच्चतर बोध के द्वारा होता है जोकि निम्नतर का निषेध नहीं करता, बल्कि उसका 
अतिक्रमण करते हुए और साथ-द्वी-साथ उसे सम्मिलित करते हुए उसकी सौमाएं दिखलाता 
है | आध्यात्मिक बीच में अभिव्यक्ति, प्रेरणा, स्पर्श और विभेद सत्य के बिपय में ये 
चार दक्तियाँ होती हैं। किन्तु वास्तव में विवेक और बोध का विरोध केवल अज्ञान के 
क्षेत्र में है ज्ञान के क्षेत्र में नहीं हैं। विशुद्ध, परिष्कृुत और प्रकाशित होकर विवेक 
आध्यात्मिक बोध में सहायक हो जाता है । 


सभाज दर्शान में शी अरविन्द की सर्वांग प्रणाली 


दोहरा मत्यक्षीकरण 


जेसाकि पीछे दिखलाया गया हैँ, यह दोहरी प्रणाली श्री अरविन्द के समाज 

दर्शन में स्पष्ट रूप से दिखलाई पड़ती हैं। उनके अनुसार, दर्शन प्रक्रियर्ओों और इस 
प्रक्रियाओं से निकलने वाले प्रपंचों से भिन्‍त मूलभूत सदुवस्तुओं और सतत के सिद्धान्तो 
को स्थापित करने का प्रमात है।*? इस प्रकार सभाज दशेन की प्रणाली विज्ञानों की 
प्रणालियों से भिन्‍न होगी । यह भेद निरीक्षण की प्रणाली में और भी स्पष्ट हो जाता 
है। समाजशात्र के समान समाज देते भी सामाजिक सम्बन्धों के ताने-बाने से सम्बन्धित 
तथ्यों का निरीक्षण करता है किन्तु यह निरीक्षण दाशेनिक निरीक्षण है। सामाजिक 
तथ्यों के अपने निरीक्षण में, समाज-दाशेनिक प्रक्रियाओं के विस्तार में नहीं जाएगा, वहू 
तो सामाजिक सम्बस्दों के ताने-बाने के अच्तगत और उत्तकी पृष्ठभूमि भें काम करने वाली 
आत्तरिक दक्तियों को देखेगा। इस प्रकार उसका निरीक्षण समाण वैज्ञानिक के निरीक्षण 
से अधिक गहरा और सूक्ष्म होता चाहिए। समाज दाशंतसिक का समाज विज्ञानों के 
परिणामों से सम्बन्ध अवध्य है किन्तु उतके साख्यिकीय साधारणीकरण के बाह्य रूपों से नहीं 
बल्कि उनकी आच्तरिक प्रवत्तियों से है। दूसरे, उसका निरीक्षण सामाजिक विज्ञानों की 
प्रणाली से भिन्‍न सारात्मक होता है। वह समाजशास्त्र के समन्वय और गैस्टाल्ट 
सतो विज्ञग्न के संग ठत से कहीं अधिक गहरा है। समन्वय के प्रग्मास में समाजशास्त्री, 
_ सामाजिक जीवन के विभिन्‍न कारकों अथवा विशिन्‍त भागों के मध्य सम्बन्ध निश्चित 
करने का प्रयास करता है उदाहरण के लिए आथिक और राजनीतिक नंतिक और 
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धामिक, नैतिक और विधि सम्बन्धी, बौद्धिक और सामाजिक तत्वों में सम्बन्ध ।$$ 
दूसरी ओर, समाज दाशैनिक, अपने सारात्मक और गहरे निरीक्षण में सामाजिक जीवन 
के विभिन्‍न कारकों के मध्य सम्बन्धों के सूल में काम करने वाली विभिन्‍न शक्तियों की 

न्तःक्रियाओं को देखने का प्रयास करता है | उदाहरण के लिए, जबकि समाजश्ञास्त्र 
वर्तमान संकट की ओर ले जाने वाले विभिन्‍त सामाजिक, आर्थिक और राजनीतिक 
तथ्यों का पता लगाएगा, समाज दर्शन उन तथ्यों के मूल में काम करने बाली गक्तियों भे 
सकट का जोत खोजगा । बहु वर्तमान सकट की व्याख्या उसकी पृष्ठभूमि में काम करने 
वाले प्रकृति के प्रयोजन के सन्दमे में करेगा | जेताकि श्री अरविन्द ने दिलीप को अपने 
पत्र में लिखा था, “हमें वस्तुओं को उतके सभी पहलुओं में लग[तार और पूर्णझप से देखना 
है । एक बार फिर, मुझे पृष्ठस्ूमि में काम करते वाली दवितयों की मोर देखता है, मे 
संतही विस्तार में अन्धे होकर जाना नहीं चाहता ॥# 


सानसिक निरीक्षण की श्रपर्याप्तता 


किन्तु यह दोहरा निरीक्षण भी पर्याप्त नहीं है । जब तक हम मानसिक स्तर तक 
सीमित रहते हैं तब तक यह भी पूर्णतया सम्भव नहीं है । मानस आन्तारिक ज्ञान का यन्त्र 
है । प्रत्यक्षीकरण का गस्‍्टाल्ट सिद्धान्त साहुवर्यवादी मनोविज्ञान से अवश्य आगे था 
क्योकि किसी वस्तु का पृष्ठसूमि में प्रत्यक्षीकरण निश्चय ही उसको पृथक करके देखने की 
तुलना में अधिक व्यापक निरीक्षण है । किन्तु निरीक्षण का यहू सिद्धान्त भी हमें बहुत दूर 
नहीं ले जा सकता, क्योंकि मूल रूप से वह एक मानसिक निरीक्षण है। वैज्ञानिक विधियों 
की सीमाएँ मातस की सीमाओं में अन्तर्विहित हैं । फिर भी मानसिक स्तर पर उसकी' 
संह्ठायता करने के लिए चाहे कितने भी भौतिक यन्त्र प्रयोग किए जाएँ, जानने का' अर्थ 
सीमित करना, वस्तुओं को अमूर्त्त झूप में देखना और सूत्त सदवस्तु से रूपों को काटकर 
अलग करना है। ज्ञान की प्रकृति का काण्ट का विश्लेषण प्रशंसत्तीय रूप से मानस की 
सीमाओं को स्थापित करता है। बर्गंसाँ की स्तरीकरण की घारणा मूर्त सदुवस्तु को 
पकड़ने में बुद्धि की अयोग्यता का वर्णन करती है। किन्तु बुद्धि की असफलताएँ मूल 
प्रवृत्ति, अनुभूति और संकल्प से दूर नहीं की जा सकतीं क्योंकि बुद्धि इनसे उच्चतर हैं। 


भाभसिक स्तर का अतिक्रमण 


मानस की सीमाओं का अतिक्रमण करने की एक प्रतिधि निकालकर श्री 
अरविन्द ने समाज दर्शन को एक नई प्रणाली प्रदान की है। श्री अरविन्द के अनुसार, 
मानस के परे उच्चतर मानस है। इस स्तर पर हम चिन्तन के रूपान्तर और परिपूर्ति 
के ढ्वारा वस्तुओं को समग्र रूप में जानते हैं। उच्चतर मानस के परे ज्योतिर्मय 
मानस है जोकि चिन्तन के द्वारा नहीं बल्कि दृष्टि के द्वारा काम करता है। ज्योतिर्मय 
मानस के परे बोबमय मानस है जो बोध के माध्यम से कार्य करता है। इससे भी ऊपर 
अधिमानस है । इसका चिन्तन सावंभौम होता है और यहू मानसिक स्तर के विरोधियों 
को पुरक बना देता है. किन्तु इस स्तर पर मी निरबेतना का सतत खिचाब बना रहता 


१8 श्री अरविद का समाज दशन 


है; न यह मानस से निम्न साधनों जैसे संकल्प, अनुभूति, मूल प्रवृत्ति इत्यादि को रुपास्त- 
रित ही करता है।अधिभानत के परे अतिमानस है। श्री अरकिद के अनुसार यह 
अतिमानप्त ही वास्तविक सत्य चेतना है ।76 


अतिसानसिक् प्रज्ञा दृष्टि 

श्री अरविन्द ने कहा है, “वस्तुओं को लगातार और उनको सम्पुर्ण रूप में 
देखना मातस के लिए सम्भव नहीं है, परन्तु वह परात्पर अतिगातस की प्रकृति ही 
है।” क्ेबल इस अतिमानसिक्र प्रज्ञा इृष्टि के द्वारा ही समाज दाशेनिक मामाजिक 
संम्बन्धों के क्षेत्र में काम करती हुई शक्तियों के पीछे प्रकृति के प्रयीजन में अन्तर षिट 
प्राप्त कर सकता है। यहीं पर वह यह समझा सकता है कि मानव-्पक्ृलि के विभिन्‍म पहलू 
और भानव-सम्ाज का किस प्रकार सकलन किया जाएगा। इस प्रज्ञा दृष्टि म ही समाज 
वार्शत्िक सामाजिक सम्बन्धों की भावी रूपात्तरित अवस्था का अनुमान लगा सकता है 
यहीं पर बहू भमानव-इतिहास के सच्चे अर्थों, उसके लक्ष्य, उस्तकी सम्प्राप्लि की व्यापक 
रूपरेखाएँ, बरतंमाव प्रणाली की सीमाओों और सामाजिक विकास की एक सच्ची प्रणाली 
की दिद्या को समझ सकता है। यहीं पर बहु साभाजिक समस्पाओं के भूल में अन्तर- 
सम्बन्धों को भूत और भविष्य, समस्त सावेभौस विकास के प्रसंग में और गहरी शक्तियों 
के रूप में देख सकता है। 

अब कुछ बुद्धिवादियों की यह दावा अत्यन्त अतिशयोक्तिपृर्ण और अनुचित 
प्रतीत ही सकता है। परन्तु इस विषय' में यहू ध्यान रखने की आवश्यकता है कि गहाँ पर 
श्री अरविन्द के दावे ताकिक निगमनों, व्यावहारिक आगमनों अथवा मानसिक चिन्तन 
पर आधारित नहीं हैं। वे मानस से परे विभिन्‍न स्तरी के उनके अपने प्रत्यक्ष अनुभव के 
तथ्य पर आधारित हैं। तथ्यात्मक कथनों को ताकिक कठिनाइयों से चुनौती नहीं दी जा 
सकती | अतिमानसिक स्तर पर यदि तके का वास्तविक अनुभव से संधर्प द्ोता है तो तक 
को ही सिर फूकाता चाहिए और परिवर्तित होना चाहिए । एक तथ्य को केबल दूसरे 
ठथ्य से चुनौती दी जा सकती है, और कोई भी दूसरे का बहिष्कार वही कर सकता 
क्योंकि दोनों ही सामान्य रूप से सीमित हैं और सद्वस्तु के दो भिन्‍न पहलू दिखलाते हैं। 
एक तथ्य का विरोधी दूसरा तथ्य उससे ऊँचा न होकर केवल भिन्‍न होता है। उच्चतर 
तथ्य अथवा अनुभव तो वह है जो निम्न को सम्मिलित कर लेता है और उसका अतिक्रमण 
भी करता है। इस प्रकार श्री अरविन्द के समाज दर्शन में अतिमानसिक दृष्टि की 
प्रणाली का सूल्य मानसिक स्तर के परस्पर विरोधी दिखलाई पड़ने वाले तथ्यों को 
परस्पर पूरक और संकलित करने में है। उसकी प्रामाणिकता बोधजन्य अनुभव पर 
थाधारित होने के कारण है जोकि एक ऐसा अनुभव है जो केबल श्री पर्रत्रच्द लक 
सीमित नहीं है बल्कि उन सभी को प्राप्त हो सकता है जोकि आवश्यक प्रशिक्षण और 
साधनों के साथ-साथ इस प्रविधि का प्रयोग करते को तैयार हों ॥ इसकी विश्वसनीयता 
दो ग्रकार से परखी जाती है, पहले तो सभी के लिए उस्पुक्त योग के व्यक्तिगत अनुभव के 
द्वारा ओर दूसरे इस तथ्य के द्वारा कि वहू काम करती है 
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अझतिसान सिक झारोहण 

इस प्रकार, समाज दार्शनिक को न केवल सामाजिक शक्तियों का निरीक्षण 
करना है बल्कि उत्ते अतिमानसिक स्तर में जागे बढ़ना और आरोहण करना भी है। 
ताकि अति मानसिक चेतना के अवरोहण से वहु वास्तविक सर्वांग ज्ञान प्राप्त कर सकते । 
यह अप रिहार्थ है । “क्योंकि जेसाकि श्री अरविन्द ते संकेत किया है, “ज्ञान और क्रिया के 
हमारे साक्षन और प्रणालियां हमारी चेतना की प्रकृति के अनुझूप होती चाहिएँ जोकि 
आमूल-चू ल परिवतित होनी चाहिएँ यदि हम ज्ञान की उच्चतर शक्ति का केवल 
आकस्मिक दर्शंत न ऋरके उस पर शासन करना चाहते हैं। ४ मानसिक ज्ञान द्वेतबादी 
ट्ीता है। बोध एक क्षणिक किरण के समान होता है । प्रज्ञा की स्थिति में मानस के 
विभिन्‍न यन्त्र जैच्े स्मृति, कल्पना, विरीक्षण, तुलना, विरोव, उपमा, तके इत्यादि सम्पूर्ण 
सत्य की प्रत्यक्ष अनुभूति तथा साथ ही उत्त पर ठोस अधिकार बन जाते हैं । 


समाज दर्शन योग के आधीन होना चाहिए 


इस अतिमानसिक आरोहण की प्रविधि को श्री अरविन्द ने योग कहा है । योग से 
श्री अरविन्द के तात्पर्य की विवेचना प्रस्तुत पुस्तक के बारहवें अध्याय में विस्तारपूर्चक की 
जाएगी । इस स्थान पर केवल यही याद रखना पर्याप्त हैं कि श्री अरविन्द की योग की 
घारणा में कुछ भी अवैज्ञानिक, तकोविहीन अथवा रहस्यवादी नहीं है । श्री' अरबिन्द के 
अनुसार, समाज दर्वांत को योग के आधीन होना चाहिए | उनके अपने शब्दों में, “दर्शन 
का कार्य ज्ञान के विभिन्‍त साधनों द्वारा उपलब्ध सामग्री को व्यवस्थित करना, किसी को 
भी न छोड़ते हुए उन सबको एक सत्य, एक परम सा्वभौम सदुवसरतु से संकलित सम्वन्ध 
में स्थापित करना है |“ स्ताज द्त सामाजिक सम्बन्धों के ताने-बाने के विषय मे 
तथ्यों और मूल्यों की समस्त सामग्री को उनकी पृष्ठभूमि में काम करने वाली प्रकृति 
के अयोजन की अतिमानसिक्र दृष्टि के प्रकाश में एक विवेकयुक्त और प्रत्ययात्मक 
प्रस्तुतीकरण है । वहु मानव-समाज की वर्तमान अवस्था की कठिनाइपों और 
समस्याओं का विश्लेषण करता है, उसके भविष्य की अम्तीम' सम्भावनाएँ दिखलाता 
हैं और सामाजिक ताने-बाने के संकलन और रूपान्तर के साधनों का सुभाव 
देता है। “क्योंकि, अन्त में, मनुष्य के लिए दर्शन का वास्तविक पूल्य उसे उसकी 
सत की प्रकृति में, उसके मनोविज्ञान के सिद्धान्तों में, जगत और ईश्वर से उसके सम्बन्ध 
मे, उसके भविष्य की भहान्‌ सम्भावतानों की सुनिदिचत रेखाओं में प्रकाश प्रदान करना 
है ।/१0 बहू केवल योग के द्वारा ही सम्भव है क्योंकि, जैसाकि श्री अरविन्द ने संकेत किया 
है, “दर्श न सच्चे ज्ञान को प्राप्त करने में बहुत कम' सहायक होता है, जोकि अनुभव और 
वास्तविक साक्षात्कार से आना चाहिए ।” योग समाज दाशेनिक को एक दुष्टि प्रदान 
करता है यद्यपि यह दृष्टि समाजशास्त्र, नीतिश्ास्त्र और धर्म के द्वारा प्राप्त सामक्षी के 
अभाव में कार्य नहीं कर सकती | पुनः योग ही सुलकाव भी उपस्थित करेगा | ज्ञात की 
किसी भी शास्ता में विशेष योग्यता प्राप्त करने के ज्िए युनाधिक रूप से कठोर प्रद्षिक्ष० 
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की आवश्यकता होती है। अस्तु, योग समाज दार्शनिक का प्रशिक्षण है। विशेषज्ञ होने 
के लिए, समाज दाह्यंचिक को योगी होना चाहिए। 


समाज दाहंनिकों की भूल 

किन्तु सामाजिक सम्बन्धों के विषय में तथ्यों और मूल्यों का ज्ञान भी उतना ही 
आवश्यक है । समाजशास्त्री रिचार्ड टी० लापियरे समाज दाशेनिकों की भूल की ओर 
संकेत करता है जिससे उसका ब्ात्पय, 'आकाशीय कल्पना के माध्यम से उत्तरोत्तर दौड़ते 
जाना है और ऐसा करने में सभी मन्द किन्तु आवश्यक तथ्यों को झुना देना है।* प्लेटो, 
अरस्तू, मार्क्स, स्पेन्सर, कन्फ्यूशियस और वेस्टरमार्क ने बार-वार भिस्त-भिन्‍न अब्दों मे 
समाज के एक ही प्राचीन अर्थ की दोहराया है। लापियरे के अनुसार, उनकी व्यवस्थाएँ 
उनके अपने सामाजिक दृष्टिकोण के विवेकीकरण मात्र थी, सामाजिक ताने-बाने का 
तट्स्य दर्शन नहीं थीं | उन्होंने पूर्व नियोजित योजना में सामाजिक तथ्यों को फिट करने 
के लिए अपने दृष्टिकोण के बावजूद उनको नष्ट-अष्ट किया। अस्तु, समाज दार्णनिकों ने 
बहुधा सामाजिक सम्बन्धों के तथ्यों की अवहैना की है । किन्तु भूवकालीव असफरमताओं 
से यह निपष्कर्ष तिकालना उजित नहों है कि, “पच्चीस शताब्दियों के लिखित दर्णनीकरण 
के पश्चात्‌ भो कुछ सिद्ध हुआ हैं वह यह हैकि समाज को समझने के लिए 
दार्शनिक दृष्टिकोण निष्फल हैं, कि हम शमाज के कारणों और विजेपताओं के विपय में 
शताब्दी के बाद शताब्दी तक वहस करते जाने पर भी अन्त में उससे आगे नहीं पहँ वे गे, जहाँ 
पर आरम्भ में थे ४४ वास्तव में, ममाज के कारणों और विशेषताओं का विवाद समाज 
दर्दान का कार्य भी नहीं है | यह तो समाजशास्त्र का कार्य है। लापियरे का उपरोक्त 
कथन समाज दहन और समाजज्ञास्त्र में विरोध की कल्पना पर आधारित है। किन्‍्त 
दूसरी भीर, ये दोनों एक-दूसरे के पूरक हैं। ष 

किस्तू समाज दार्शनिकों की मूल के विषय में लापियरें का उपरोद्त कथन, 
भावी समाज दाशंतिको को एक सामयिक चेतावनी है। समाज दर्शन को तथ्यों के प्रश्तो 
पर कल्पनात्मक प्रणालियों से विवाद करना छोड़ देना चाहिए । इन तथ्यों को उसे 
समाज दर्शन से ले लेना चाहिए । न ही उसे मूल्यों के प्रदनों पर तथ्यों से पृर्णवथा अलग 
करके बहस करनी चाहिए । वास्तव में तथ्यों और मूल्यों का अन्तर सूरत सबदवस्तु से 
प्रत्ययात्मक अमूरत्तेकरण है जिसमें तथ्य और मूल्य दोनों ही अन्तर्मथित हैं। सैद्धान्तिक 
विवाद के लिए प्रत्ययात्मक भमूत्तेंकरण आवश्यक है। किन्तु हमें सदैव अपनी दृष्टि मूर्से 
सदृवस्तु पर रखती चाहिए। एक उपयुक्त समाज दर्शन समाजशास्त्र के तथ्यों पर 
भाधारित होगा । जैसे-जैसे तथ्य बदलेंगे और विकसित होंगे वेस-बैसे शमाज दर्गान भी 
बदलेगा । “अस्तु उसका अर्थ प्रमुख रूप से मूल्यों, लक्ष्यों, आदर्शों, जो कुछ अस्तित्व में है 
या शस्तित्व में रहा है अथवा अस्तित्व में होने की आशा है, उसका नहीं वह्कि 
अस्तित्व के इन पकारों के अर्थ और भहृत्त्व का अध्ययन है । रे किन्तु यह केवल एक 
सर्वाग समग्र में तथ्यों को देखने वाले यौगिक दृष्टिकोण से सम्भव है। इस प्रकार सभाज 
दशन को प्रणाली और ६ दोना हो है 
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सामाजिक विकास का दाह निक अाधार 





“इतना झ्ाध्यात्मिक दिखाई पड़ने बाला अन्तर, अधिकतम व्यावहारिक 
महत्व रखता है, क्योंकि बहु जीवव पर मनुष्य के समस्त दृष्टिकोण को, अपने 
प्रयततो को, जो वह लक्ष्य प्रदाध करेगा भौर उस क्षेक्ष को 'मिर्धारित करता है 
जिसमें कि वह भ्रपती शक्षितयों को सीमित करेगा 7६ --»ही अरबिन्द 


समाज दशन आध्यात्मशास्त्र की पृष्ठभूमि में आधारित होता है क्य्रींकि वही 
समस्त दर्शन का शाइवत ठोस आधार है । जीवन के हमारे आदर्श और लक्ष्य हमारे 
आध्यात्मिक दृष्टिकोण पर आधारित होते हैं, चाहे वहु कितना ही अस्पष्ट और स्थूल 
क्यों न ही । समाज दर्शन संद्वस्तु की प्रकृति की ओर दार्शनिक के इष्टिकोण से निर्धा- 
रित होता है। मनुष्य और मानव-समाज के आदर्श मानव और विश्व की परम प्रकृति' 
से निर्मारित होते हैं। एक जड़वादी आध्यात्मशास्त्र जड़नादी समाज दर्शन' उत्पसत 
करेगा। केवल एक सर्वांग आध्यात्मशास्त्र के आधार पर ही सर्वाग समाज दर्शन का 
विकास किया जा सकता है। 


सर्वांग श्ाध्यात्मगास्त्र 


श्री अरविन्द का सर्वाँग आध्यात्मशास्त्र ऐसा ही है । बह दो अर्थों में सर्वाग है, 
पहले तो वह प्राप्त हुए ज्ञान में किसी विशेष मानसिक प्रक्रिया के माध्यम से नहीं बल्कि 
मनुष्य के सम्पूर्ण सत्‌ के माध्यम से ज्ञान प्राप्त करता हैं। इस प्रकार वहु एक सर्वाग 
ज्ञानशास्त्र पर आधारित है। दूसरे, उसकी सदुवस्तु की धारणा न तो मानव और न 
ईदइवर, व जगत भौर न इनमें से किन्‍्हीं दो पर ही आधारित है बल्कि सदृवस्तु की इन 
तीनों अभिव्यवितयों में अन्तनिहित सर्वांग चेतना पर आधारित है। श्री अरविन्द के 
अनुसार, संदुवस्तु एक सर्वागपूर्ण है जिसमें कि व्यक्ति, सा्वभौम और परात्पर तीन 
पहलू हैं। अब इनकी क्रमश विवेवना की जाएगी ! 


22 श्री अरविन्द को समाज दशन 


सर्वांग ज्ञानशास्त्र 


जाल 


श्री अरविन्द के अनुसार ज्ञान सदुवस्तु की समस्त सर्वागता में एक सर्वार्ग 
चेतना है। वह उत्पस्त नहीं होता बल्कि पता लगाया जाता हैं। वहू कोई क्रिया नहीं' हैं 
बल्कि स्वयं सत्य है। वह वही है जोकि ब्रह्म है, जो एक, शाश्वत और असीम है। वह 
मनुष्य की आध्यात्मिक चेतना का सार है। वह कोई मानसिक प्रक्रिया नहीं है बल्कि 
भौतिक, प्राणात्मक, मानसिक, चेत्य और अन्च में आध्यात्मिक समस्त शत के कारण 
है। इस प्रकार, ज्ञान एक अविभाज्यपूर्ण है जिसमें कि उच्चतम और तिम्नतम मध्य की 
समस्त कड़ियों के द्वारा जुड़े हुए हैं। उसके तीन पहल हैं, जोकि उसके अतत्मसाक्षात्कार के 
तीन सोपान हैं, अर्थात्‌ रहस्यमय चेत्य तत्त्व की खोज, सबमें शाश्वत आत्मा का साक्षा- 
त्कार तथा देवी, विश्वगत तथा परात्पर सत्ता का ज्ञान | निरपेक्ष चेतना की चार शक्तियों 
में से ज्ञान पहली तीन को सम्मिलित करता है अर्थात्‌ सारात्मक, सर्वाग और विविध । 
इनमें से पहुली एक ओर अतिचेतन स्तव्धता और दूसरी ओर निरबतना हे, दूसरी अति- 
मानसिक केन्द्रीकरण है तथा त्तीसरी अधिमानसिक जागरूकता है। 


प्रज्ञात 


निरपेक्ष चेतना शक्ति की चौथी शक्ति पुथक्‌ करने वाली दाक्ति है जोकि अज्ञान 
का लक्षण हैं। इस प्रकार श्री अरविन्द के अनुसार, अजञान भी चेतना श्वेत का एक 
पहलू हैं जोकि सीमित, व्यावहारिक और निरपेक्ष केन्द्रीकरण के द्वारा काम करता है, वह 
भूत और भविष्य को भूलकर वर्तमान में मानव-ध्यान के केच्द्रित होने से प्रदीप्त होता 
है। इस केन्द्रीकरण से बह एक व्यावहारिक प्रयोजन, विकास के प्रयोजन को पूरा करता 
है और इस केन्द्रीकरण के समात उसे जात्मा के एक अधिक कठोर प्रशिक्षण, गहराई, 
प्रदीप्तता और विस्तार से दूर किया जा सकता है। परम देवी आत्मज्ञात के विस्द्ध, 
जिसमें कि एकता और विविधता दोनों ही हैं, और दूसरी ओर पूर्ण निष्चेतता के विरुद्ध, 
चेतला के काम करने की इन दो परस्पर विरोधी प्रणालियों के विरुद्ध अज्ञान एक तीसरी 
प्रणाली हैं। वह आत्मा की पूर्ण आत्मज्ञान को रोक लेने की प्रणाली है जोकि अधे सत्य 
और अर्थ अम्ृत्य ज्ञान है। उसका स्लोत ज्ञान का सीमित होना है, उसका विशिष्ट 


लक्षण सत्‌ को उसकी सर्वागता से अलग उसकी सीमाओं में तथा बेतना को पृथकता मे 
रखने का लक्षण है। 


अज्ञान का प्रयोजन 


प्रकृति में अज्ञान का प्रयोजन, “वही करता हैं जोकि वह अस्तित्व की किर्स, 
बाहरी क्रीड़ा में करता है ।” इस प्रकार, अज्ञान भी अभिव्यकित के प्रयोजन को पूरा करता 
है क्योंकि अभिव्यक्ति अज्ञान में होकर ज्ञान के विस्तार से ही सम्भव है। अज्ञान के 
बिना अस्तित्व देवी और पूण होने के... स्थिर हो जाएगा क्योंकि विकास में अज्ञोन 
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को दूर करने की प्रक्रिया आवश्यक होती है, स्वयं को परस्पर विरोधियों के माध्यम से 
अभिव्यवत करता ही देवी अबरोहंण का अर्थ है। 


अज्ञान का प्राधार 


अस्तु अज्ञान का आधार न एक है न अनेक । एक सर्वाग और अविभाजित है! 
अनेक सर्वागता में एक से अतभिज्ञ नहीं रहते है। हँत अनेक का अनिवायें लक्षण नहीं है 
बल्कि मानसिक और भौतिक स्तर की बाहरी सतह है। श्री अरविन्द के दर्शन में एक 
और अनेक समात रूप से सत्‌ हैं। अज्ञान विविधता में अन्तनिहित एकता को भूल जाता 
है, जोकि मानसिक स्तर १र चेतना के केन्द्रीकरण का लक्षण है। बहु न आदिम है, न 
मौलिक है, बल्कि एक अल्पज्ञान की और सापेक्ष गति है। उसका आधार मानस है | यह 
सानस ही मनुष्य को सावेभौम चेतना से हटाकर उप्तकी व्यक्तिगत चेतना में सीमित 
करता है। मानस विभाजित करता है और एकता को भूला देता है । 


सप्तांग ग्रज्ञान 


श्री अरविन्द के अनुसार अज्ञान सप्तांग अर्थात्‌ सात पहलू बाला है। प्रथम और 
सबसे अधश्विक आधारभृत भौतिक अज्ञान है जिसके कारण हम निरपेक्ष के वास्तविक 
स्वरूप को भूल जाते हैं और था तो सत्‌ था सम्भूति को ही पूर्ण सदवस्तु मानने लगते हैं। 
यह मूल ज्ञान पूर्व और पश्चिम में अधिकतर आध्यात्मिक सिद्धान्तों में अन्तनिद्वित है। 
विद्वगत भकज्ञान में सम्भूति को ही विदव का वास्तविक रूप मान लिया जाता है भौर 
उसकी पृष्ठभूमि में कार्य करने वाले सत्‌ को भूला दिया जाता है। यह विभिन्‍त प्रकार 
के विज्ञानों तथा दशन, कला, साहित्य, तथ! ज्ञान के अन्य क्षेत्रों में जड़वादी, प्राणवादी 
तथा रोमांचबादी सिद्धान्तों के मूल में उपस्थित होता है। तीसरा है अहंकारी अज्ञान 
जिसके कारण हम अहंकार का आत्मा से तादास्य करते हैं और अपनी साबेंभौम' 
प्रकृति को भूल जाते हैं । यहूं आधुनिक समाज में, सामाजिक सम्बन्धों में और मनुष्य 
के व्यक्तिगत जीवन में काम कर रहा है । यही वह अज्ञान है जिसे समाज देन दूर 
करना चाहता है। चौथा हैं कालात्मक अज्ञान जिसके कारण हम आत्मा के अमर 
स्वरूप को भूलकर अपने वतंमान थोड़े से जीवन को ही सबकुछ मान लेते हैं। यहे 
भज्ञान वर्तेमान समाज में बढ़ते हुए जड़वाद का परिणाम और कारण दोनों ही है । 
पॉचवाँ है मनोवैज्ञानिक अंज्ञान जिसमें हम अपनी बाह्य प्रकृति पर केन्द्रित होकर 
उसके ऊपर और नीचे के चेतना के स्तरों को भुला देते हैं। यह मनोविशान तथा अन्य 
सामाजिक विज्ञानों कला, साहित्य और शिक्षा के बतंमान सिद्धान्तों में अन्तनिदित 
अज्ञात है। ये पाँचों प्रकार के अज्ञान छठे प्रकार के भज्ञान से प्रभावित होते हैं जोकि 
सरचना सम्बन्धी अज्ञान हैं जिसके कारण हुम अपने सर्वागपूर्ण सत्‌ को भूल जाते है 
और, शरीर, प्राण अथवा मन अथवा इनमें से किन्हीं दो को सम्पूर्ण मानव मान,लेते है । 
थे सब छ; प्रकार के अज्ञान सातवें व्यावहारिक अज्ञान की ओर ले जाते है जोकि इस 
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ससार में व्यक्ति और समाज में हमारे समस्त भूल, पाप, मिथ्यात्व और दुःख के लिए 
उत्तरदायी है, यह दैनिक जीवन की समस्त समस्याओं के मूल में पाया जाता है । 


ज्ञान और अज्ञात को धारणाश्रों का सहत्त्व 


ज्ञाव और अज्ञान की धारणाओं का समाज दर्शन में अत्यन्त दूरवर्ती महत्त्व 
होता है। इन्हीं धारणाओं पर इतिहास दशंन, विशिष्ट समाजों के इंतिहासों की 
घटनाओं और समस्त मानवता की घटनाओं की व्याख्या आधारित है। माकसे, 
कालिगबुड, तथा अनेक अन्य इतिहास दाशंनिकों ने मनुष्य को प्रभावित करने बाली 
विश्वमत शक्तियों और सामव-इतिहास में प्रकृति के प्रयोजन को भुलाकर अपने विश्नेषण 
को मनुष्य की सतही प्रकृति में सीमित रखा है। फिर, मानब-प्रकृति की व्याख्या जोकि 
किसी भी उपयुक्त समाज दर्शन का मूल आधार मानी जाती है, विश्वगत, अहंकारी, 
सरववात्यक और मनोवैज्ञानिक अज्ञान से प्रभावित होती है । इतिहास दर्शत, सामा पक्क 
विकास के मनोविज्ञान और मानव-प्रकृति की धारणा में इस भूल से सामाजिक विकास 
के आदश के विषय में अस्पष्टता उत्पन्त होती है। इस अस्पप्टता का एक्र प्रत्यक्ष 
परिणाम सामाजिक विकास की प्रणालियों के विपय में व्यावहारिक अज्ञात है। साब्पो 
के विधय में अज्ञाव अनिवार्य रूप से साथनों के विपय में अज्ञान की ओर ले जाना है। 
इस प्रकार समाज दार्शनिक अपने अधूरे उपचारों को सामाजिक रोगों की सा्भौद 
औषधि मानते की भूल करके अन्धकार में भटकते रहे हैं । अज्ञान की गष्ताग प्रकृति 
ओर ज्ञान की वास्तविक प्रकृति के अपने सूक्ष्म ब्रिश्लेषण से श्री अरबिन्द ने गमाज 
दाशनिकों की भूलों की ओर संकेत किया हैं। ये भूलें सप्तांग अज्ञान को उसके अनुरूप 
सप्तांग ज्ञान से दूर करके हटाई जा सकती' हैं। अस्तु, एक सर्वाग समाज दर्शन, निरपेक्ष, 
घिएय, आत्मा, आत्मा की सम्भूतियाँ, अधिचेतत और अतिवेतन स्तरों की प्रकृति, 
मनुष्य के सर्वाग सत्‌ की जटिल प्रकृति और अन्त में चिस्तेन, स्ेक्रप और क्रिया के 
उपयुक्त प्रयोग के सम्बन्ध में ज्ञान पर आधारित है। इससे कम होने पर कोई भी 
समाज दर्शन सर्वाय नहीं हो सकता । 


सर्वाँग अनुभव के रूप में सत्य 


किल्तु यह मानसिक स्तर पर तथा मनुष्य के विवेक और विदेक से निम्न 
शर्वितयों के द्वारा सम्भव नहीं है | पूर्ण के अन्तर्गत सभीचीनता मानश्न के लिए केवल एक 
आस्था होती है, अनिवायेता नहीं होती यद्यपि यह आस्था विवेक की विरोधी नहीं हे । 
इस आस्था को समाज दश्शत में निर्णयों का ठोस आधार एक गतियील सत्य बनाने के 
लिए समाज दाशेतिक को उसे सर्वाग अनुभव के द्वारा यथार्थ बसाना साहिए। 
मानसिक समीचीनता सदैव आदर्श होती है। किसी भी सत्य की वास्तविक समीक्षीनता' 
सर्वाग अनुभव में समीचीनता है | श्री अरविन्द के लिए, सम्पूर्ण सत्य चेतना शत्रित के 
जिविध पहलुओं वेयक्तिकता, साथंभौमिकता और परात्वरता, तथा सार रूप में प्रत्यक्ष 
एकता के सर्वांग अनु भव का सत्य है। समाज दार्शनिक का दष्टिकोण उसके अध्ययन पर नहीं 
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बल्कि उसके अनुभव पर आधारित होना चाहिए यद्यपि अध्ययन भी उसे सत्य में कुछ-त- 
कुछ प्रवेश कराता है। इस प्रकार समाज दाशनिक की प्रणाली बौद्धिक और अनुभवात्मक्त 
दोनों ही होगी। इनमें भी दूसरा पहले का आधार है। सर्वांग अनुभव एक ही साथ संत्य 
और उसकी सीमाओं तथा विभिन्‍न दृष्टिकोणों के पूर्ण में उचित स्थान से परिचित कराता 
है। इस प्रकार समाज दशन की प्रणालियाँ ज्ञान और सत्य की आशब्यात्मिक प्रकृति से 
निकाली गई है। समाज दर्शन को विवेकयुकत और बौद्धिक तो होना ही चाहिए क्योकि 
यह किसी भी दर्शन को न्यूनतम शर्त है। परन्तु उसमें विवेक को बोध के अनुकून होता 
चाहिए जोकि सर्वाग अनुभव के द्वारा प्राप्त किया गया है, ताकि मानत किसी एकाणी 
और गतिहीन पषिद्धान्त पर नहीं बल्कि एक सर्वाग और गतिज्ञील समाज दशंत पर पहुँच 
सके | इप्त प्रकार सर्वांग ज्ञान सबका आत्मा में, आत्मा का सबमें और आत्मा का सबकुछ 
बन जने में, अन्त रंगता, अन्तनिहितता और तादात्य का त्रिविध साक्षात्कार है। विवेक 
से निम्न और विवेकयुक्त बोधों से भिन्‍त यह अतिमानसिक स्तर का आध्यात्मिक बोध है। 


सर्वाग तच्व॒विद्या 
'भ्रिविध सदबस्तु 


श्री अरविन्द के अनुतार, “जीवम का केन्द्र व्यक्तिगत, सावंभौप और परात्यर 
चेतना के इन तीन रूपों का सम्बन्ध है| अस्तु, त्रिविध सद्वस्तु का ज्ञान व्यक्तिगत 
अथवा सामाजिक जीवन के लक्ष्यों और सिद्धास्‍्तों को समझने का पूर्वाधार है। समाज 
दर्शनों की' असफलताएँ उनके आंशिक यथा सम्पूर्ण इसमें से किसी एक या अधिक पहुलू के 
विषप्र में अज्ञान पर आधारित है । समाज देन तत्त्वविद्या के साथ 85ता और मिरता हैं। 


निरपेक्ष सत्‌ 


श्री अरविन्द के अनुसार निरपेक्ष सच्चिदानन्द, अस्तित्व, चेतना और आनन्द ह। 
बह त्रिबिथ पहलुओं में एक है। उसमें ये तीन-तीन नहीं बल्कि एक ही होते हैं। निरपेक्ष 
बहा समस्त सापेक्षों को सम्मिलित कर लेता है। वह सबका आन्तरिक आत्मा हैं। वह 
अनेक में एक, प्रत्येक वस्तु में चेतय है । बहू परात्यर और सम्प्रेषणविद्वीत है। वह देश है 
और जो कुछ देश में है, आत्मगत अथवा वस्तुगत वहु सब है । वहू विद्वगत है और साथ 
ही विश्व से परे भी है। वह पुरुष है, आत्मा है और साथ ही ईदवर भी है । 


परब्रह्म 


निरपेक्ष अवर्णतीय और अचिन्तनीय परद्रद्म है। वहु न तो सत और न असत्‌, न 
आत्मा और न माया, न संगुण न निर्गणण, न चेतन न अचेतन, न व्यक्तिगत और वे 
निर्वेभक्तिक, न आनन्द न आनम्दहौन, न पुरुष न प्रकृति, न मनुष्य न पद्नु, ने बन्द्ृन और 
न मोक्ष ही है। वह इन तिषेधों के द्वारा वर्णन किया जाता है क्योंकि बहु इस सबसे परे 
है ये सब उसके प्राथमिक अथवा गौण सामान्य अथवा विश्विष्ट चिक्ल मात्र हैं किन्तु 
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इसका अर्थ यह नहीं है कि परब्रह्म इत सबका निषेध करता है क्योंकि एक अर्थ में परबह 
यह सब है और यह सब परब्रह्म है। यह बुद्धि की समझ के परे प्रतीत होता है क्योकि 
परब्रह्म पर मातसिक प्रणाली से नही पहुँचा जा सकता। श्री अरविन्द उस पर यौगिक 
चेतना से पहुँचे थे जोकि अपने सतत गतिशील, उच्चतर और व्यापक विकास में ज्ञान के 
समस्त साधनों को परिए्तत करता है। 


निरपेक्ष के तीन पहलू 

श्री. अरविन्द के आध्यात्मञास्त्र में मिरपेक्ष सत्‌ और सम्भूति दोनों ही है, वह एक 
अन्तनिहित सार है। उसकी एकता असीम बहुत्व और विविधता में होती है। बह एक 
त्रिंविध एकता, जिविधता में एकता है। श्री अरविन्द के अनुसार उसके निम्तलिखित तीन 
पहलू है*-- 

() बहु विद्वगत आत्मा अथवा चेतना है जोकि समस्त वस्लुओं और प्राणियों 
के अन्तर्गत और उनके मूल में है, जिससे और जिसमें विश्व भें सभी कुछ अभिव्यक्त 
होता है, यद्यपि बह अज्ञान की अभिव्यक्ति है। 

(2) बह आत्मा हमारे अन्तगंत सत्‌ का स्वामी है, जिसकी हमें सेवा करनी है 
और जिसके संकल्प को अपनी समस्त गतियों के द्वारा अभिव्यक्त करना हमें सीखना है 
ताकि हम अज्ञान से प्रकाश की ओर आगे बढ़ सकें । 

(3) दैवी तत्व परात्पर सत्‌ और आत्मा, समस्त आनन्द और प्रकाश और देवी 
ज्ञान और दशबित है। उम्र सर्वोच्च दैवी असित्व और उसके प्रकाश की ओर हमें उठना 
है और उसकी सद्वस्तु को अपनी चेतना और जीवन में अधिकराधिक नीचे उतारना है । 

सदवस्तु की यह त्रिविध धारणा समाज दर्शत की भूल कठिनाई की दूर कर देती 
है! वह एक ऐसा तत्त्व प्रदान करती है जोकि मनुष्य, समाज और मानवता में समान रूप 
से विद्यमान है, एक ऐसा तत्त्व जोकि स्वभाव से ही गतिशील है और जोकि मनुष्य के 
समस्त सत्‌ को सस्तुष्ठ करता हैं। इस तत्त्व पर पहुँचना ही समस्त समाज दर्शन को 
लक्ष्य है। इस तत्त्व का प्रसार, मावव और समाज़ के जीवन में उप्तका प्रशासन ही 
सामाजिक विकास को सभी प्रणालियों का लक्ष्य है। इस प्रकार की सदवस्तु के अस्तित्व 
का सत्य एक ऐसे समाज दर्शन की सम्भावना का आधार है जोकि भृतकालीन अमफलताओं 
के बावजूद मानव, समाज और मानवता का समन्वय कर सकेगा। भूतकालीम प्रयासों 
में ससाज दर्शन इसलिए असफल रहा है क्योंकि वह इस परम सत्‌ के विपय में मूल रूप से 
अज्ञानी था। एक बार इस सद्वस्तु को ग्रहण कर लेने के पश्चात्‌ वह केन्द्रीय सूब्र की 
पकड़ लेगा और अपनी श्रव तक की उलझी हुई समस्याओं को सुलमा लेगा । अस्तित्व, 
चेतना और आनन्द के न्रिविष लक्षणों वाली यह सद्वस्तु की धारणा, अस्तित्ववादी, 
झ्रादर्शवादी अथवा सुखवादी, अथवा अन्य अधूरे दक्शतों पर आधारित समाज दर्शनों की 
एकागिदा दिखलाती है। व्यक्ति, समाज तथा मानवता के लिए सद्वस्तु के ये तीनो ही 
पहलू जरूरी हैं। मनुष्य को केवल बने ही रहना नही है बल्कि जीना भी है। उसे केवल 
जीना ही नहीं है बल्कि चेतना में विकत्तित होना भी है। इस विकास से उसका बानद 
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ओऔर उसके सम्पूर्ण सत्‌ का समम्वित सन्‍्तोंप भी बढ़ता चाहिए। अस्तित्व, चेतना और 
आनन्द में इस समस्त विकास का आधार और माध्यम हमारी अन्तर्रात्मा होनी चाहिए, 
जोकि समाज और मात्तवता, प्रकृति और अतिप्रकृति में समान रूप से विद्यमान है । 


ईश्वर 


श्री अरविन्द के अनुपार, ईईवर और निरपेक्ष एक ही सद्वस्तु के दो पहलू भात्र 
हूं। इस प्रकार ईदवर सर्वव्यापी, सर्वज्ञानी और सर्वशक्तिमान है। बह अन्तरंग भी है 
और परात्पर भी, व्यक्तिगत भी है और साव॑ भौम भी । वह प्रत्येक वस्तु का स्रष्ठा, पालक 
कोर संहारक है | वह सहायक, निर्देशक, प्रेमभाजन और सबसे प्रेम करने वाला है। वह 
सन्नी का आन्तारेक आत्मा है। वह सुनिश्चित होते हुए भी स्वतन्त्र, पूर्ण और शाइवत है। 
बह सत्‌ हैं और सम्भूृति भी। बहु जगत का साधत और भौतिक कारण, प्रथम और 
अन्तिम कारण हैं। ईइवर आत्मा और वस्तु दोनों ही है। वह भक्त, प्रेत और रहस्य में 
अनुभूति का विषय है। उसमें उदारता, अनुकम्पा, ज्ञान, आनन्द, दुःख से मुक्ति, अशुभ, 
कष्ट, अज्ञान, सीमितता इत्यादि से स्वतन्त्रता के गुण हैं। वह विकास का आधार, प्रेरक 
ओर लद्ष्य है। ईइबर सर्वोच्च आत्मचेतन व्यक्ति, परपुरुष है। वह परबह्म है किन्तु 
जवकि परन्रह्म अनभिव्यवत है, परपुरुष अभिव्यक्त है। दूसरी ओर, परत्रह्म स्वयं परपुरुष 
बन जाता है। जैसाकि श्री अरविन्द ने कहा है, “ईश्वर अथवा परपुरुष अभिव्यवतत और 
अव्यक्त, किसी प्रकार की अभिव्यति को और मुडा हुआ परत्रह्म है, जिसके कि आत्मा 
और जगत दो शाइवत पहलू हैं। * 


जगत 


आध्यात्मशास्त्र में जगत की प्रकृति समाज दर्शन में मानव का प्रयोजन निर्धारित 
करती है। यदि जगत ए+% परम, अज्ञाव से परिपूर्ण एक माया है तो मनुष्य का एकमात्र 
आदर्श उसे सबसे पहले अवसर पर छोड भागना ही हो सकता है ५ यदि जगत सत्‌ के घिनाए 
शाश्वत सम्भूति है तो अर्थहीन परिवर्तन ही जीवत का नियम होगा। बुद्ध का नीतिशास्त्र 
महान्‌ होते हुए भी, बाद के बौद्धों को शूत्यवाद और पलायनवाद की ओर जाने से, नहीं 


्ु 


रोक सका, क्योंकि यदि जगत दुःख और शाहदत परिवतन है, तो थहाँ पद्‌ मनुष्य का 
प्रयोजन सतत परिवर्तेत और निरन्तर दु:ख हीं हो सकता है। “जगत दु:ख है,” यहू 
एकांगी सत्य, मानो कि प्रतिक्रियावश, वाममार्मी बौद्धों को सुरा और सुम्दरी में सत्य की 
खोज की ओर ले गया । पुनः विश्व की आध्यात्मिक प्रकृति की एक जड़वादी धारणा, 
जीवव की एक भौतिकवादी बारण! की ओर ले जाएगी जैसाकि भारतवर्ष भें चार्वाको 
और पश्चिम में सुखवाद के अनेक प्रकारों और सबसे अधिक वर्तमान काल में मनुष्य की 
जड़वादी सम्यता में दिखलाई पड़ता है। जगत की आध्यात्मिक प्रकृति की एक अध्यात्मिक 


धारणा ही एक आध्यात्मिक समाज दशन का ठोस आघार हो सकती है। 
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शक्ति की क्रीड़ा के रूप में जगत 

हैरावलाइटस के साथ श्री अरविन्द जगत को चेतना-शक्ति की त्ीड़ा मानते है । 
विश्व असीम अस्तित्व, अप्तीम गति, असीम सक्तियता की एक असीम शक्ति है जोकि 
स्वयं को असीम देश और शाइवत काल में निरन्तर प्रवाहित कर रही है। यह दाक्ति 
अविश्नाज्य है और प्रत्येक वस्तु मे और उसी काल में अपनी सम्पूर्ण आत्मा प्रदान करती 
है। वह सब-कहीं वही है, केवल उप्तका रूप, प्रकार और कार्यों के परिणाम असीम रूप 
से बदलते रहते हैं। यह विविधता मात्रा में पश्वितेत की ओर ले जाती है क्योंकि शक्ति 
न केवल' गणनात्मक है अथवा अस्तित्व है बल्कि गुणात्मक है, चेतना और आनन्द है। 
यौगिक अनुभव प० आधारित इस दृष्टिकोण का खण्डन करने के लिए आधुनिक विज्ञान 
कोई आधार नहीं देता । 


दक्ति की प्रकृति 


यहु चेतता दकित मानसिक चेतता से भिन्‍न है जोकि उसमे विकस्तित और उस्तका 
एक साधन है। यह सर्वव्यापक, पौधे, पशु और मानव-प्राणियों थे पाया जाने बाला एक 
समान सारत्तत्व हैं। भविष्य में आविष्कार किए जाने वाले सुक्ष्म यन्त्र जड़नन्ध में भी 
उसकी उपस्थिति दिखला सकेगे। प्रकृति में अव्यवधान का प्रिंद्धान्न जड़तत्व में भी 
चेतना के उपस्थित होने का ओचित्य ठहराता है। जिसका आरोहण हीता है उसका 
अवरोहण भी अवश्य हुआ हैं। विचार जात से अज्ञात की और जा सकता है। विद्व की 
प्रकृति की घारणा श्री अरबिन्द के आध्यात्मशास्त्र में मानव की प्रकृति के विपय मे 
उनकी धारणा पर आधारित है। यदि मनुष्य का अन्तनिहित सारतत्व चतना-आवित है तो 
प्रकृति में अव्यवधान के नियम से, वही समस्त विदव का सारतत्व होगी, चाहें वस्तुओं के 
बाहँरी रूप कितने भी भिन्‍न क्यों न होते हो । 


दैश आर काल 


“इस प्रकार देश आकारों और वस्तुओं को एकसाथ बाँधने वाला विस्तृत बहा 
होगा | काल आकारों और वस्तुओं को ले जाते हुए आत्मशक्ति की गति विस्तीर्ण करने 
के लिए ब्रह्म का आत्मविस्तार होगा; ये दोनों सावेभौम शाश्वत तत्त्व की एक और वही 
आत्माभिव्यवित के दो पहलू होगे।”* देश असीमितता है और काल ब्रह्म की शाबवतता है। 
शाइवतता के सनन्‍्दम में सत्‌ की तीन विभिन्‍न अवस्थाएँ कालातीय बास्वतता, काल की 
सर्वागता और काल की गति हैं। इस प्रकार शंकर के विरुद्ध, श्री अरविन्द ने काल को 
शाश्वत तत्त्त् की एक अभिव्यक्ति माना है। जगत किसी भी अर्थ में यथा नहीं है। 
मानव और प्रकृति उतने ही यथार्थ हैं जितना कि निरपेक्ष। ये तीनों सार रूप में एक ही 
है। यह सवाग एकतत््ववाद, जबकि वह सांख्य के द्वतव[द की समस्याओं को सुलभाता है, 
शंकर के अद्वेतवाद की कठिवाइयों से भी बच जाता है। यह घर्म और दर्शन' दोनों के 
सत्यों की व्याख्या करता है। और सर्वोपरि, बह आधुनिक भौतिकशास्त्र की खोजों का 
विरोध नहीं करता देश-काल के आधुनिक चतुर्मायाम सिद्धान्त के साथ श्री अर्‌मिन्द 
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ने देश और काल को ताने-बाने के समान परस्पर गुँथा हुआ माना है। सापेक्षता के 
सिद्धान्त और आधुनिक भौतिकश्ास्त्र भें अनिर्णायकता के सिद्धान्त से यह एक शक्ति की' 
पूर्वंकल्पदा उत्पन्त होती हें जिसकी गतिविधियाँ यनन्‍्ञवत्‌ निर्धारित नहीं होतीं। इसके 
आगे भोतिकश्ञास्त्र को बुछ नहीं कहुना है। विज्ञान के इस जगत से परे श्री अरविन्द 
एक अपरिभाष्य, असीम, कालातीत और देशातीत निरपेक्ष सत्‌ की ओर संकेत करते है । 


त्रिविध अ्रभिव्य क्तियाँ 


श्री भरविन्द के अतुसार श्लष्टा के रूप में ईश्वर अतिमानस है। विश्व अति- 
मानसिक चेतता के विविध केन्द्रीकरण का परिणाम है। त्रिविध पहलुओं के साथ यह 
केन्द्रीकरण तीन प्रकार की अभिव्यक्तियों की ओर ले जाता है। “पहला वस्तुओं में एक 
अपरिहाय एकता प्राप्त करता है; दूसरा एक में अनेक और अनेक में एक की अभिव्यक्ति 
का समर्थन करने के लिए इस एकता को संशोधित करता है; तीम्वरा उसप्ते इस प्रकार 
सशोधित करता है जिएसे कि विविध वेयक्तिकता के विकास को आधार मिल सके जोकि 
अज्ञात की क्रिया के द्वारा, हमसे निम्न स्तर पर एक पृथक्‌ अहंकार का अम बन जाता 
है। ९ पहला यहाँ पर शुद्ध सच्चिदालन्द चेतना नहीं है किन्तु उत्तके बराबर एक आत्म" 
विस्तार है। सृष्टि के विषय सें विभिन्‍न सिद्धान्तों में उपरोक्त तीयों अभिव्यक्तितयों में से 
किसी एक अथवा दो पर जोर देते हुए क्षेष को छोड़ दिया गया है । भतिमानसिक चेतना 
की त्रिबिध घारणा से श्री अरविन्द ने अद्वत, विशिष्टाहुत और हूँत के सिद्धान्तों का समन्वय 
किया है । अतिमानस की तुतीय स्थिति आनन्दमय हैत की एक अवस्था है जोकि मानस 
की क्रिया के द्वारा अज्ञान बन जाती है। 


माता 


सच्चिदानन्द की चेतनाशक्ति को श्री अरविन्द से शक्ति और तत्त्र दशंवी के 
समाव माता कहा है। इस महाशक्षित की चार प्रमुख शक्तियाँ है जिनको श्री अरविन्द ते 
माता के चार व्यवितत्वों के रूप में वर्णन किया है अर्थात्‌ महेश्वरी, महाकाली, महालक्ष्मी 
और महास रस्वती । उनके अपने शब्दों में, “महेश्वरी विद्वद्धक्तियों की विशाल रेखाओं 
को निर्धारित करती है | महाकाली उनकी शक्ति और वेश को संचालित करती है। 
महालक्ष्मी, उनमें लब और माप का पता लगाती है, परल्तु महासरस्वती संगठन और 
प्रशासत के उनके विस्तार में, विभागों के सम्बन्ध और शक्तियों के प्रभावशाली संयोजन 
तथा परिणामों औौर परिपुर्तियों की अनिवार्य यथार्थता की अध्यक्षता करती है। इन चार 
प्रमुख शक्तियों के अतिरिक्त, माता की अन्य असंख्य दक्तियाँ हैं | माता अपनी शक्तियों 
से विदव की सृष्टि करती है और उसे परम तत्त्व से जोड़ती है । व्यक्ति, ज्ावभौम और 
परात्पर, इन तीन दह्षाओं से बहु मानव, प्रकृति और ईश्वर में मध्यस्थत! करती हैं। माता 
केवल प्रशासन ही वहीं करती बल्कि सृष्टि में सहायता और निर्देशन भी करती है। माता 
की घारणा से श्री अरबिन्द जगत में मगवत कृपा के तत्त्व को प्रक्रिया ले आते हैं। 


30 म ४ थी अरविन्द का समाज दव्न 


हट 


स॒ष्टि का प्रयोजन लीला 
श्री अरविन्द के अनुसास्सूष्ठि का प्रयोजन लीला है। लीला की घारणा ख्रष्टा 


भे प्रयोजन निर्धारित करने में उठाई गई समस्त परम्परागत कठिनाइयों से बच जाती 
है । लीला दिव्य तत्व का एक प्रयोजनहीन प्रयोजत, एक स्वाभाविक प्रवाह, एक सहज 
आत्माभिव्यक्षित है । लीला की धारणा सुप्टि में आनन्द के कार्यमाग पर जोर देती है । 
प्रकृति और माया की घारणाएँ देवी तत्व में आनन्द के पहलू की व्याख्या तहों कर पाती | 
यदि जगत सच्चिदानन्द की दक्ति की अभिव्यक्तति है, उसके अस्तित्व और चेतना का 
विस्तार है, तो उप्तका प्रयोजवब आनन्द के अतिरिक्त और कुछ नहीं हो सकता । यह 
लीला का अथे है, “लीला जोकि क्रीडा है, बालक का आनन्द है, कत्रि का आनन्द है 
अभिनेता का आनन्द है, शाइवत खूप से युवा वस्तुओं की आत्मा का कारीगर का आनन्द 
हैं, कभी भी समाप्त न होने वाला केवल आत्मसुष्टि के लिए स्वयं में स्वयं की उत्पन्न 
और पुनःउत्पत्न करने वाला, आत्मप्रतिनिधित्व के लिए स्वयं कीड़ा, स्वयं खिलाडी 
और स्वयं क्रीड़ास्थल है । 


विकास 

श्री अरविन्द के सुष्टिशास्त्र में सबसे अधिक महत्वपूर्ण सिद्धान्त विकास का 
सिद्धान्त है। यह उनके अध्यात्मशास्त्र में और इसलिए उत्तके समाजदर्शन में भी प्रभु 
मिद्धान्त है । मानव की झ्ामाजिक विकास की प्रक्रिया, उप्तके लक्ष्य, प्रणालियाँ, प्रक्ृत्ति 
अर्थ और प्रवृत्ति को समभने में विकास सूत्र सूत्र है, सामाजिक विकास की एक सर्वाग 
प्रणाली है । मानव का भविष्य प्रकृति में निहित उस आन्तरिक प्रश्ोजन को समझते पर 
तिभर है जोकि उसके व्यक्तिगत और सश्माजिक जीवन में अभिव्यकत हो रहा है | इस 
साक्षार्कार में सफलता पर ही उम्रकी प्रकृति की प्रणालियों की सम क्र निर्भर ऋरती 
है, क्योंकि, प्रकृति भी, वही लक्ष्य खोज रही है और मानवत्ता उस लक्ष्य की ओर प्रकृति 
के निरन्तर प्रयास में एक सोपान है। भनुष्य प्रकृति की सन्‍्तान है। केवल माँ प्रक्नाति ही 
उसे यह सिखाएगी कि वह क्या करेगा और केसे करेगा । किन्‍्तू उसके लिए, मनुष्य को 
प्रकृति को न केवल उसकी बाह्य रूपरेखा में, न केवल उसके बाह्य आकार और शक्ति 
में, बल्कि सतच्चिदानन्द को चेतना-शवित के उसके अस्तरंग सार में भी समझना चाहिए। 
श्री अरविन्द ने विकास के क्षाध्यास्मशास्त्र में यही प्रयास किया है। गहीं पर जावबिन, 
लामाके, हरबटट स्पेन्सर, सेमुएल एनेव्जैण्डर, ए० एन० बह्वाइटहैंड, लायड मार्भन, बर्गर्सा, 
हेगेल और क्रोचे पूर्ण विकासवादी सत्य से पहले ही रुक जाते हैं। ये सब एक ४पयोगी 
प्रयोजन को पूरा करते हैं जिसमें प्रकृति की कार्य-प्रणाली के किसी एक धषथता दूसरे 
पहलू पर जोर दिया जाता है | किन्तु इनमें से भी कोई प्रकृति को उसकी शमम्त 
शक्तियों और भव्यता में नहीं देख पाता । यह उनकी प्रणालियों की अपूर्णताओं के कारण 
है । प्रकृति से प्रत्यक्ष और सर्वाग एकता की अपनी यौगिक प्रणाली के माध्यम से श्री 
अरबिन्द उसके लक्ष्यों और प्रणालियों के रहस्यों को स्पष्ट करने में सफल हो सके हैं । 


टी रे 
दा पृ 
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विश्व प्रक्रिया  । हे 
श्री अरविस्द के अनुसार, विश्व सच्चिदानन्दकी चिबल्ले[-गुर्क्ति कौँ.एक अभिव्यक्ति 
है। इध चेतना-शक्ति के दो पहलू हैं--प्रकाशमान औएरप्रभरस्क्षल्ी आत्मज्ञान की 
अवस्था और शक्ति तथा आत्मशवित की अवस्था और शक्ति । इस प्रकार जबकि 
वह अपनी सर्वेशक्तिमान आत्मशक्ति के द्वारा विश्व को उत्पन्त करती और शासन 
करती है, वह अपनी सर्वशक्तिमान आत्मचेतना के द्वारा उसके अन्दर जो कुछ अभिव्यक्त 
है उस भी जातती है। इस रचनात्मक क्रिया का खोत अतियादम है, यवार्थ प्रत्यय है जिसमें 
कि देवी ज्ञान और संकल्प अभनिवाये रूप से वस्तुओं के नियमों की गाते और रूप, 
उनके आत्मस्थित सत्य और उप्तकी अभिव्यक्ति के अर्थ से समच्यय के अनुसार बन जाते 
है। अतिमानस में ज्ञान और संकल्प में पूर्ण एकता है क्योंकि तत्त्व और प्रज्कति रूप में 
दोनों में ही वही आत्म-अस्तित्व और आात्म-चेतना है । 


अ्रज्ञान में तीन तत्त्व 


अज्ञान के आधीत काम करते हुए उच्चतर तत्त्वों की त्रिविध शक्तियों से, जड 
तत्त्व, प्राण तत्त और मानस तत्त्व का विरास होता है। श्री अरविन्द के अनुसार, “मानस 
अतिमानस की एक गौण शक्षित है जोकि पृष्ठभूमि में छिपी एकता को वास्तविक रूप मे 
भूजकर विभाजन के दृष्टिकोण पर आधारित है, यद्यपि अतिमानस से प्रकाश प्राप्त 
करके वह वापस लौट सकता है; उसी प्रकार जीवन सब्चिदानन्द के शक्ति के पहलू की 
एक गौण शक्ति है। वह मानस के द्वारा उत्पत्त विभाजन के दृष्टिकोण से चेतन गवित के 
आकारों और कीड़ा को निर्धारित करने वाली दाक्त है । जड़तत्व सत्‌ के तत्त्व का वह रूप 
है जिसे सब्चिदानन्द का अस्तित्व उस समय ग्रहण करता है जबकि वह स्वयं को उसकी 
अपनी चेतना और शक्तित की प्रपंचात्मक क्रिया के आधीन कर देता है ।/* 


जड़तत्त्व भी ब्रह्म है 


इस प्रकार, श्री अरविन्द के अनुसार, जड़तत्त्व भी ब्रह्म हैं। श्री अरबिन्द के 
आध्यात्मशास्त्र में जडवादी और कठोरतावादी स्थितियों के परस्पर विरोधी सिद्धान्तों 
का यह समस्वथ समाज दरछ्षेत्र में उसके यथार्थ-आदशंवाद की ओर ले जाता है। ये दोनों 
परस्पर पूरक हैं। समाज दर्शन मनोविज्ञान, समाजश्ास्त्र, मानवश्ञास्त्र, राजशास्त्र, 
अर्थशास्त्र और इतिहास जैसे विभिन्‍न सामाजिक विज्ञानों हवरा बतलाएं गए कठोर सत्यो 
पर आधारित होना चाहिए। चिन्तन, निशचय ही ज्ञात से अज्ञात पर जा पसकता है 
किल्तु उसके लिए उसे सबसे पहले ज्ञात के विषय में पूर्णतया स्पष्ट होता चाहिए। 
वैज्ञामिक तथ्यों से सम्बन्धित सामाजिक आद्शों को निर्धारित करते में श्री अरविन्द ने 
समाज दार्शनिकों की परम्परागत भूल से बचाव किया है। 

आत्मा जड़तत्त्व का बान्तरिक तत्व और जड़तत्त्व आत्मा का शरीर हैँ। फिर 
भी जहतत्त्व के निश्चित भौलिक सक्षण द्वोते हैं जोकि बाह्य रूप में आध्यात्मिक तत्त्व के 
विरोधी हैं सबसे पहले मात्मा वे विरुद्ध ८ अज्ञान के तत्त्व को है 
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दूसरे, वह य्रान्त्रिक नियम, स्वतन्त्रता के पूर्णतया विरुद्ध, एक व्यापक गतिहीनता के 
बन्धन की प्राकाष्ठा है । और जत्त में वह विभाजन ओर संबर्प के सिद्धान्त की चरम 
परिणति है। ये जड़तत्त्व के लक्षण हैं जोकि जड़तत्त्व से आत्मतत्व की और विकास में 
ऋमश: घटते जाते हैं और आध्यात्मिक स्तर पर पूर्णतया अन्तर्ब्यान हो जाते है । इस 
प्रकार जड़तत्त्व से आध्यात्म तत्त्व तक विकास में अधिकाधिक आध्यात्मिक और कम-से- 
कम जड़ असंझ्य सोपान होते हैं। इस विकास में जीवन और मानत्त दो प्रमुख सीपान है। 

विकास की प्रक्रिया का यह आध्यात्मशास्त्रीय विश्लेषण सामाजिक विकास की 
कसौटी में अच्तद प्टि प्रदान करता हैं। इस प्रकार सामाजिक विकास में प्रगति का अर्थ 
जड़तत्त्व के प्रमुख लक्षण अज्ञात, यान्त्रिकता, गविद्वीतता, विभाजन और संघर्य का 
ऋमशः घटते जाता है। यह पूर्ण आध्यात्मीकरण और जड्तत्व के रूपान्तर, पृथ्वी' 
पर स्वर्ग के राज्य का सामाजिक आदशों निर्धारित करता है। यह, यह भी स्पष्ट करता हैं 
कि इसमें जड़तत्त्व के उन्मूलन की आवश्यकता नहीं है बल्कि केवल आध्यात्म तत्त्व द्वारा 
उसके नियन्त्रण, रूपान्तर और संकलन की आवश्यकता है। साभाजिवा विकास में 
भौतिक विकास अनिवार्य रूप से शामिन होता है। किन्तु यहू भौतिक विकास आध्यात्मिक 
विकास से प्रेरित और निर्देशित होना चाहिए क्योंकि केवल इसी प्रकार व्यक्तियों और 
समुदायों के परस्पर संघर्ष को बचाया जा सकता है। पृथ्वी पर मानवता के लिए 
भौतिक पस्तमृद्धि श्रावश्यक है किन्तु बह आध्यात्मिक प्रयोजन का एक साधन होना चाहिए। 
शरीर को जीवित रहना, बढ़ना और आनन्द प्राप्त करना है क्योंकि बह भी सच्चिदानन्द 
की एक अभिव्यक्ति है किन्तु यह आत्मा को छोड़कर और आत्मा के विशेध्न में नही 
बहिक इससे समन्वय करके होना चहिए, क्योंकि आत्मा ही अस्तित्व, विकास और 
आनन्द की भौतिक प्रवृत्तियों का सच्चा सक्ष्य है। आत्मतत्त्व में ही ये अवत्तियाँ पूर्णदा 
सस्तुष्ट हो सकती हैं क्योंकि केवल वहीं पर उन्हें उतके परम लक्ष्य सब्जचिदातन्द की 
प्राप्ति होती है। 


जीवन 


श्री अरविन्द के अनुसार, “जीवच एक विश्वग॒त शवित का एक रूप, उसकी एक 
परिवर्तेनशील गति अथवा धारा, विधायक अथवा निरपधात्मक, दक्ति की एक भमिरच्तर 
क्रिया अथवा कीड़ा है जोकि रूपों का निर्माण करती है, तथा उनके तत्त्व के निरन्तर विधटम 
और नवीनीकरण की एक सतत प्रक्रिया के द्वारा उन्हें अनुप्राणित करती है । 70 जीवन 
सार्वभौम, सर्वेव्यापक और अनश्वर है। विधघटन और नवीनीकरण, स्थायित्व' और 
परिवर्तन, जन्म और मृत्यु, एक ही जीवन के विभिन्‍न रूप और संगठन हैं। गुप्त ही अथवा 
अभिव्यक्त, संगठित अथवा प्राथमिक, निर्बातत अथवा विंवतित जीवन सब-कहीं फिसी- 
न-किसी हूप में विद्यमान है। पौधे, पशु अथवा मनुष्य में उपस्थित जीवन में मूल रूप से 
कोई अन्तर नहीं है । जन्म, वृद्धि और मृत्यु; पोपण, उत्पादन और बन्ध्यात्व; मिद्रा और 
जागति धाक्ति और अंवसाद बचपन से वार्घस्य की ओर जाना औौर उत्तेजनाओं के 
प्रत्ति प्रतिक्रिया ऐसे लक्षण हैं जो सब कहीं पाए जाते हैं पौध में जीवन मानस से निम्न 
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सबेदना से परिपूर्ण स्तायविक शक्ति के रूप में अभिव्यक्त होता है, प्राथप्रिक, पाश्विक 
रूपो में वहु इच्छाइन्द्रिय अथवा इच्छा कल्प के रूप में, और विकसित पश्ञु में आत्मचेतन, 


सर्वेदता और शक्ति के रूप में तथा मनुष्य में मानसिक संकल्प और ज्ञान के रूप मे 
अभिव्यक्त होता है। 


जीक्षम के विकास में तीम प्रवस्थाएँ 


श्री अरविन्द कै अनुघ्तार जीवन के विकाप्त में तीन अवस्थाएँ हैं: भौतिक जीवन, 
प्रणात्मक जीवन और मानसिक जीवन; अधिचेतत, चेंतंत, और आत्मचेतन । निभ्नतम 
रूप में स्पत्दन, पूर्णतया अधिचेतन और पूर्णतया यम्त्रवत्‌ होता है। मध्य की स्थिति में 
जीवन प्रतिक्रिया में सशवत होता है किन्तु अभी भी अधिमानसिक होता है। यह पशु का 
स्तर है जैसे कि पहला पौधा और भौतिक वस्तुओं का स्तर है । सर्वोच्च स्थिति में, जीवन 
विकसित होकर मानसिक रूप से प्रत्यक्ष, गम्य, संवेदना के रूप में, चेतत मानसिकता बत 
जाता है जो इन्द्रिय, मानस और बुद्धि के विकास का आधार है। 

प्राथमिक रूप में जीवन विभाजित और अधिवेतन होता है, जोकि भौतिक" 
दास्त्रियों की भौतिक शक्ति कहा जा सकता है जोकि यल्त्रवत्‌ शक्तियों से नियन्त्रित होती 
है तथा रूप और परिवेश में अन्तक्रिया को निर्धारित करती है। अन्तिम रूप में जीवन 
सस्तुलन प्राप्त कर लेता है, जोकि चेतन मानस की ओर क्रमश: विकास में बढ़ता जाता 
है। मध्य की स्थिति में मृत्यु, इच्छा और दव्तिहीतता होते हैं जोकि अस्तित्व के लिए 
संघर्ष और परिवेश की विजय की ओर ले जाते हैं । तीसरी स्थिति, पहली स्थिति की 
विरोधी होते हुए भी, वास्तव में उसी का चरम रूपास्तर और परिपूर्ति है। जीवन की 
यहुली स्थिति का उदाहरण अणु है जोकि विधटन की प्रक्रिया का विरोध करता है। 
किन्तु दूसरी स्थिति में प्राण/त्मक अहंकार का भौतिक आधार ढह जाता है और परस्पर 
परिवर्तंत, परस्पर मिश्रण और सत्‌ के सत्‌ से तादात्म्य के रूप में दिखलाई पड़ता है। तृतीय 
स्थिति में, आत्मपुष्टता परस्थर समायोजन, परिवर्तेन और संकलन की और ले जाती 
है। यह मानस के प्रभाव के बढ़ने के कारण है, जिसका नियम, भौतिक जीवन के विरुद्ध, 
दान से समृद्धि, आत्मत्याग से आत्मसाक्षात्कार है। जीवन के प्रथम सोपान का 
अधिचेतन संकल्प द्वितीय सीपान पर भूख और इच्छा बन जाता है, जोकि तृतीय सोपान 
में गौर अभिक रूपान्तरित और पुष्ट हो जति हैं। 

जीवत के विभिन्‍न सोपानों का यह आध्यात्मशास्जीय विश्लेषण समाज दर्शन 
में श्री अरबिन्द के जीवन के लक्ष्य की पुष्टि करता है | संघर्ष, विभाजन, बन्ध्यात्व और 
प्रबसाद जीवत के निम्न रूपों के लक्षण हैं किस्तु ये उच्चतर रूपों के लिए अनिवार्य नहीं 
है । जीवन का सस्तुलन मृत्यु नहीं है। जस्म, बुद्धि, पोषण और पुनरुत्यादत इत्यादि 
मानव को पशु श्रथवा पौधे से भिन्‍न नहीं बनाते। उसे जो भिन्‍त बनाते हैं के हैँ मानसिक 
सकल्‍प, ज्ञान और प्रेम । ये प्राथमिक अवस्थाओं से विकास के द्वारा मिलते हैं अस्तु 
इसमें प्राथमिक अवस्था का निषेध नहीं बल्कि सस्तोप है। इस प्रकार जीवन का लक्ष्य 
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आध्यातिमिक रूपान्तर है । इसे प्रकृति स्वयं जीवन की तीन ऋमिक अवस्थाओं के माध्यम 
से मानसिक स्वर की ओर उन्म्ुक्त होते हुए जीवन के विकाप में खोजती है । 


सानस 

विकास की प्रक्रिया में अगला सीवान मासस है। मानस बहू चेतना है जोकि 
मापती है, सीमा निर्धारित करती है और अविभाज्य पूर्ण से वस्तुओं के रूपों को अलग 
करती है मानो कि वे एक-दूसरे से पृथक्‌ स्थित हों । बह विश्व की पृष्ठमूमि में वस्तुओं 
को एक-दूसरे से अलग सोचती, देखती भर निर्धारित करती हैं जोकि उसे अधिकार 
अथवा सृष्टि के लिए भौतिक तत्त्व की इकाइयों के रूप में दिए गए हैं । इसका अर्थ यहू 
नहीं है कि मानस में अपनी सीमाओं का अतिक्रमण करने की कोई प्रेरणा नहीं होती। 
उसमें पूर्ण की ओर एक निरत्तर प्रवृत्ति है। इम प्रकार बह भी एक भोपान माच है, 
विकास में एक अवस्था है जिसकी ग्रान्तरिक प्रवृत्ति आगे बढ़ने की है। भअस्तु, मानस 
विश्लेषण से सन्तुष्ट नहीं होता वल्कि संदेव पूर्ण की उस एकता पर पहुँचने के लिए 
प्रयत्नशील होता है जिसे उससे स्वयं तोड़ा है। अपने से परे जाने की मानस की इस 
प्रवृत्ति से यह स्पष्ट होता है कि वह किसी उच्चतर दक्ति के अवरोहण का परिणाम है 
जिसका उद्देश्य फिर से आरोहण करना है। किन्तु इस आरोहण में चिन्तन की आत्महत्या 
नहीं होगी बल्कि वहू और भी अधिक रूपान्तरित, संकलित और सन्तुष्ट हीगा। 


अतिमानस 


मानस जिस लक्ष्य को खोजता है वह है जतिभानस, यथाथे प्रत्यय । अतिमानस 
न तो सार्वभौम मानस है और ने सच्चिदानन्द है । बहु तो सब्चिदानन्द और विश्व 
के मध्य एक कड़ी है । श्री अरविन्द के शब्यों में, “हम उसे अतिमानस अथवा शक्ति- 
चेतना कहुते हैं क्योंकि वह मानसिकता से श्रेष्ठतर एक तत्त्व है और बाह्य हूपों तथा 
प्रपंचात्मक विभाजनों में मानस की तरह नहीं, बहिक वस्तुओं के मूलभूत सत्य और 
एकता में अस्तित्व रखता, कार्य करता, और आगे बढ़ता है ।7! क्रालातीत' और देशातीत 
से आगे बढ़ने में तथा जो कुछ देश और काल में है उसकी ओर जाने में ज्ञान, संकल्प 
और जेतना-शर्वित के लिए यह एक ता्किक आवश्यकता है। यह अतिमानस परम्परागत 
वेदान्त की ब्रह्म चेतना से ऊँचा है । मानव के आरोहण में वहु चौथा है और अवरोहण 
में भी चौथा है | उसमें विचार, संकल्प अथवा शतित में कोई संघर्ष नहीं है। अतिमानस 
स्रष्ठा है । वह उत्पस्त करता, पालन करता और बनाए रखता है। वह सर्वव्यापक, 
सर्वशक्तिमान, सर्वज्ञानी, सर्वोपरि और अन्तरंग ईववर है। वह सभी जिविधताओं का 
आधार है। उसमे ज्ञाता, ज्ञान और जेब का कोई अन्तर नहीं होता । 


भामस से श्रतिमानस की ओर 


किन्‍्तू मानस से अतिमानस की ओर सीधे आरोहण सम्भव नहीं है क्योंकि 
उनकी प्रकृति भे भारी अन्तर है थह्द गारोहण कमछण होया भानस और अतिमानस 


सामाजिक विकास का दाशनिक आधार 35 


के मध्य में श्री अरविन्द ने उच्चतर मानस, प्रकाशमय मानस, बीधमय सानस और 
अधिमानस दिखलाए हैं। इन स्तरों को अतिमानस से अलग करने के लिए श्री अरविन्द 
ते उनमें अन्तर करने का भरसक प्रयास किथा है । 


उच्चतर मानस 


मानस के परे उच्चतर मानस है। वह एक अधिक आश्यात्मिक स्पष्ठता, 
एक प्रकाशमान चिन्तनशील मन, आाध्यासिक प्रत्ययात्मक ज्ञान का मानस 
है । उच्चतर मानस में हम वस्तुओं को संकलन में नहीं बल्कि समग्रता में 
जानते हैं। वह शाइवत जान की आत्पाभिव्यवित हैं, उसकी सबसे अधिक लाक्षेगिक गति 
एक व्यापक सत्म, सत्य की समग्रता है। उसमें विचार तर्क के रूप से ही नहीं बतिक 
आत्तरिक और सहज रूप से सम्बन्धित होते हैं। उच्चलर मानस में विचारात्मक, 
सकत्पात्मक तथा भावात्मक पहलू होते हैं। अस्तु, वह न केवल ज्ञान को बल्कि जीवन, 
अनुभूति, संकल्प और क्रियाओं को भी प्रभावित करता है । वह शरीर को भी प्रभावित 
करता हैं और उसमें रोग से सहमति के स्थान पर स्वास्थ्य के विचार और संकल्प को 
रथापना करता है। 


ज्योतिर्मेय मानस 


उच्चतर मानस का अवरोहण एक अधिक उच्च शक्ति ज्योतिर्मथ मानश्ष के 
अवरोहण के लिए आधार तैयार करता है। “जिस प्रकार उच्चतर मानस्त विचार 
और सत्य की शत के द्वारा सत्‌ में एक अधिक उच्च चेतना को ले आता है, उसी 
प्रकार ज्योतिर्मय मानस एक सत्य दृष्टि और सत्य प्रकाश की अपनी देखने और पकड़ने 
की शक्ति से एक और भी उच्चतर चेतना को ले आता है ।73 उच्चतर मानस विचार 
को रूपान्तरित करता और परिपूर्ण करता है, ज्योतिमंय मानस इष्ठि को रूपान्तरित 
और परिपूर्ण करता है। उच्चतर मानस की मन्द प्रक्रिया की तुलना में ज्योतिमंय मानस 
दतीब खूपान्तर का अत्यधिक वेग उत्पन्त करता हैं। वहु एक आध्यात्मिक प्रकाश का 
मानस, एक प्रकाशमान आन्तरिक वेग और शक्ति है । वह एक अधिक शबवितशाली और 
गतिशील संकलन उत्पन्त कर सकता है। वह अनुभूतियों, संवेगों और संकल्प को 
आध्यात्मिक बनाता है। वह जीवन की गतियों को ऊँचा उठाता है और क्रिया में परिवर्तन 
करता है । उसके रूपान्तरकारी प्रकाश से मानस की सीमाएँ, आलस्य, संकीर्ण चिन्तनशक्ति 
और सन्देह टूट जाते है । 


बजोधमय सानस 


उच्चतर और ज्योतिर्मय मानस दोनों ही अपनी सत्ता के लिए बोधमय मानस 
प्र निर्भर करते हैं। वोधमय मानस चिस्तन अथवा इष्ठि से नहीं बल्कि बोधे से काम 
करता है। बह न फेवल भानस को बल्कि जीवन और शरीर को भी रूपान्तरित करता' 
है वह सम्पूण चेतना को बोध को सामग्री मे परिवर्तित कर देता है वह सकत्प, 
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अनुभूतियों और संजेगों में अपनी प्रकाशमात गति उत्पन्त करता है। वह जीवन और 
शरीर को सत्य के प्रकाश और सत्य पर आधारित करता है। 


शधिसानस 

बोधमय मातस के परे अधिसानस है। वह अज्ञान में अतिमानस का प्रतिनिधि 
है। अतिमानस और अधिमानस को एक रेखा विभाजित करती है किन्तु उसमें सवतन्त 
यातायात सम्भव है । अधिमानस विकास में दो गोलाधों के मिलने का स्थल है, परार्घ 
जिसमें कि सत, खित आनन्द और महत होते हैं तथा अपरार्ध जिसमें मानस, जीवन और 
जड़तत््व है। अधिमानस में अ्रतिमानस की संकलन शक्ति नहीं होती, फिर भी बहू 
समग्र को शामित्र करता है। अधिमानस में विभाजन का उद्गम है, फिर भी उसमे यह! 
अभी भी अन्तर्तिहित प्रसुप्त एकता पर श्रावारित है । यहाँ पर संयोजन और सम्बन्ध 
की विभिन्‍न शक्तियों और पहलुओं मे समस्त सम्भावताएँ स्वतन्त्र रूप से संगठित की 
जाती हैं । वह सब्चिद/नन्द को असीम सम्भावनाओं की प्रकृति प्रदान करता है, जोकि 
असंख्य विद्वों में विकसित की जा सकती हैं अथवा एक ही विश्व में एक साथ फेंकी जा 
सकती है ! 


कठोर योजना नहीं 

किन्तु यह आध्यात्मिक आरोहण कोई कठोर योजना नही है। प्रत्येक स्तर पर 
प्रकृति के उच्चतर अंश नवीन चेतना के रूप में अस्थायी रूप से या अपूर्ण रूप से संगठित 
किए जा सकते हैं, जबकि निम्न सीपान प्रवाह की दशा में हो जब विम्त स्तर उच्चतर 
के आविर्भाव के लिए और निम्न पर उसके प्रभाव के लिए पर्याप्त रूप से संकलित होता 
हो तथा निम्न स्तर पूर्णतया संगठित होता हो. तो उच्च स्तर अभिव्यक्त होता है। 
उसकी अवतरित होती हुई शवित अपने दबाव के वेग से निम्त को ऊपर उठ लेती है। यह्‌ 
प्रक्रिया संकलन की प्रकृत्ति के कारण और भी जद्िल हो जाती है क्योंकि उसमें आरोहण' 
और अवरोहंण दोनों की आवश्यकता होती है। श्री अरबिन्द के दव्दों में, “जब तक सबः 
कुछ प्राप्त नहीं किया जा सकता तब तक कुछ भी प्राप्त वही किया जा सकता । 


विकास प्रयोजवसय है 
ओऔ अरविन्द के अनुध्तार विकास वव्योत्कान्त, स्वतत्त्र और प्रयोजनमय है? 
विकास की प्रगति की बाह्य यान्जिकता में एक आध्यात्मिक प्रेरणा अन्तनिद्वित है । प्लेटो 
के समान श्री अरबिन्द ने कहा है, “वस्तु जो बनाई जाती है बह सदवस्ठु है जी उसके प्रति 
आकर्षित है, सम्भूति सत्‌ की ओर, प्रकृति अतिप्रकृति की ओर, चिह्न वस्तुस्वं की. ओर, 
प्रकृति ईश्वर की ओर आकर्षित है। 74 विकास की योजना में प्रत्येक अगला सोपान पिछले 
से अधिक सूक्ष्म और उच्चतर है क्योंकि विकास का कारण सच्च्रिदानन्द की आत्माशि- 
« व्यक्त का आनन्द है। विकाघ्व के प्रयोजन का यह आध्यात्मक्षास्त्रीय विक्लेषण श्री 
बरबिन्द के इतिहास दान और मानव जाति के भविय्य के विषय मे उनकी 
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का आधार है। उन्होंने कहा है, “आनन्द ही अस्तित्व है, आनच्द सुष्टि का रहस्य है, आतन्द 
जन्म का मूल है, आनन्द अस्तित्व में रहने का कारण है, आनत्द ही जन्म का अन्त है और 
वह है जिसमें कि सृष्टि समाप्त हो जाती है ।/7* यह आतन्द जड़तत्व में विनाशदीनता, 
पशु में आत्मसंरक्षण की मूल प्रवृत्ति, और मानव में अमरत्व की भावना हैं। केबल 
आध्यात्मिक स्तर पर ही उसे पूरी तरह प्राप्त किया जा सकता है। इस स्तर पर विकसित 
होने के लिए आरोहण तथा अवरोहण, विकास तथा संकलन दोनों की आवश्यकता है। 
विकास की यह सर्वागीण घारणा श्री अरविन्द के आध्यात्मशास्त्र तथा उनके समाज 
दर्द न का आधार है। 


कर्म का सिद्धान्त 


विकास के सिद्धान्त के समान श्री अरविन्द की कर्म के सिद्धान्त और पुनर्जन्म की 
धारणा भी विकास में निरत्तरता के सिद्धान्त पर आधारित हैं। न केवल 
कियाएँ बल्कि विचार और अनुभूतियाँ भी अपने अनुरूप प्रभाव और परिणाम दिखलाते 
हैं। कर्म का यह नियम आत्मा की स्वतन्त्रता में बाधा नहीं है, वह्कि वहू विकास का एक 
साधन है। फिर, यहू नियम केवल निम्न स्तरों पर ही यन्त्रवत्‌ काम करवा है । आत्मा न 
तो स्वच्छन्द और न यम्त्रवत्‌ है। वह स्वयं अपनी स्वामी है, किन्तु वह आत्माभिव्यकिति 
के अपने नियमों का सहज ही पालन करती है। इस अर्थ में ही श्री अरविन्द ने कर्म के 
नियम की व्याख्या की है । 


पुनर्जेन्‍्भ का सिद्धान्त 


इस प्रकार पुनर्जन्म कर्म के नियम से नही बल्कि आश्मा की अपनी प्रक्ृृति से 
निर्धारित होता हैं। “जिसका अन्त नहीं है उसका अनिवार्य रूप से कोई आदि भी नहीं 
रहा होगा । 76 आध्यात्मिक विकास को साकार करने के लिए पुतजन्म एक अनिवार्य 
साधन है। बीवन सोपानों के क्रम में एक स्थिति मात्र है जिसके माध्यभ से विश्व से 
आत्मा अपने प्रयोजन को क्रमश: प्राप्त करता है। श्री अरविन्द के अनुमार, /जत्मा 
मानसिक मातवीयता के सूत्र से बँघा हुआ नहीं है, वह उसके साथ उत्पन्त नहीं हुआ 
और उसके साथ समाप्त तहीं होगा ॥ उसका एक मानव-पुवे भूत था, उसका एक मानव 
से परे भविष्य है।77 कर्म और पुनर्जन्म का आध्यात्मशास्त्रीय सिद्धान्त समाज दर्शन में 
श्री अरविन्द के आशावाद का आधार है। 


श्रशुभ, असत्य, भूल क्रौर कष्ट 


इस प्रकार अशुभ, अस॒त्य, भूल और कष्ट केवल अस्थायी वशाएँ हैं! वे मनुष्य के 
लिए आवश्यक नहीं हैं जोकि एक मानसिक प्राणी से म्रधिक है । जैसे ही मनुष्य, अपने 
बतेमान स्वर का अधिक्रमण करेया, ये समाप्त हो जाएँगी। इस प्रकार आत्मा विरोधियों में 
होकर और उनके माध्यम से विकसित होता है यही इन प्रपंचों का प्रयोजन भी है ये इस 
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प्रयोजन को पूरा करते हैं और आध्यात्मिक स्तर पर अन्तर्ध्यात्र हो जाते हैं क्योंकि, 
"अंजाम मे विकसित होने वाली एक सीमित चेतना भूल का ज्रोत है, सीमा से व्यवितगत 
मोहू जौर उससे उत्पन्न भूल श्रसत्य का स्रोत है, जीवन के अहंकार से अनुशासित 
एक सिध्या चेतना अशुभ का ज्ोत है ।7 5 आध्यात्मश्ास्त्र में अशुभ, असत्य, भूल और 
कष्ट की यह घारणा ही समाज दर्शन में थी अरविन्द के अदम्य आश्वावाद का ठोस 
आभार है । 





है 


सामाजिक विकास का ममनोवज्ञानिक आधार : 
मानव-प्रकृति को संरचना और गतिद्यास्त्र 








“मानव-जीवन की समस्त समस्याएँ हमारे अस्तित्व की जदिलिता, उसके 
मूलभूत तत्त्व की अस्पष्टदा भौर गुह्मतम शक्ति की रहस्पात्मकता से उत्पस्न 
हीती हैं जोकि उसका निर्णय करती हैँ प्रौर उसके प्रयोजन तथा प्रक्नियाश्रों का 
प्रशासन करती हैं ।/ “भरी अरविस्द 


आदर्श से हुटकर तथ्यों का कोई अर्थ नहीं होता। तथ्यों में आधार के बिता 
आदर्श कोरी इच्छाजनित कल्पनाएँ हैं। यद्यपि वे तथ्य से निगमित नहीं होते किन्तु सद- 
वस्तु के मूर्त समग्र में आदर्शों का तथ्यों से संकलन होना चाहिए ॥ मानव-जाति के 
सामाजिक आद्ों को पता लगाने और उनकी कसौटी से सानव-सम्बन्धों की प्रामाणिकता' 
को आँकने के प्रयास में समाज दर्शन को मानव-प्रकृति के ठोस ज्ञान पर आधारित होता 
चाहिए। किस्तु मातव-प्रकृति के तथ्यों की खोज समाज दर्शन के क्षेत्र में नहीं आती । 
तथ्यों की खोज विज्ञान का कार्य है। दर्शनशास्त्र इन तथ्यों का परस्पर और इनका मुल्यों 
से समायोजन करता हैं। मानव-प्रकृति में पूरी तरह खोज किसी एक अकेले विज्ञान के 
द्वारा नहीं की जा सकती क्योकि मानव की जटिल प्रकृति किसी एक प्रणाली में समेदी 
नही जा सकती । मनुष्य भौतिक, मानसिक ओर जैत्य स्तरों के साथ-साथ आध्यात्मिक 
सार की एक जटिलता है । अस्तु, समाज दशंत अपने तथ्यों की शरीरशास्त्र, जीवशास्त्र, 
मनोविज्ञान, समाजश्ास्त्र, मानवश्ास्त्र और अन्त में योग से एकत्रित करेगा। इनमें से' 
आखिरी को छोड़कर अन्य सभी समाज दादानिकों के द्वारा मूल्यवान भाने जा चुके हैं 
यज्ञपि किसी ने भी उनके आधार पर एक संकलित दृष्टिकोण देने का प्रयास नहीं किया 
है। इसका कारण यह है कि इत सामाजिक विज्ञानों का उपयुक्त रूप में विकास अपेक्षाकृत 
तवीन है और क्योंकि मानव की सामाजिक समस्याओं के विवेचन में सर्वाग इष्टिकोण 
का अभाव रहा है। मानव-प्रकृति का गतिशास्त्र समाज दश्षेव की सफलता कछ आधार 
है । इस गतिशास्त्र की केवल व्यक्तित्व मनोविज्ञात, सामाजिक संरचनाश्ासत्र और 
सास्कृततिक म के क्षत्रों में काम करने वाक्ते के परस्पर सहयोग से 


थं0 श्री अरधिन्द का समाज दशन 


ही समझा जा सकता है। मनोविज्ञान व्यवित का अध्ययन करता है, समाजश (रत्र समा 
का अध्ययन करता है, माववशास्त्र संस्कृति का अध्ययन है। मनुष्य को व्यक्ति, समाज 
और संस्कृति के परस्वर सम्बन्धों में सम कने के लिए इन तीनों विज्ञानों को एक सामान्य 
भूमि पर मिलना चाहिए । 


गरयात्सक दरष्टिकोण 


विभिन्‍न विज्ञानों के निष्कर्षों का यह संयोजन केबल जोड़ या समझोता मात्र 
नहीं होना चाहिए । मानव-प्रकृति स्थायी अथवा गतिहीन' नहीं है, बहु असंझ्य संम्भाव- 
नाओं सहित गतिशीतर है। केवल एक संकलित आध्यात्मिक दृष्टिकोण से ही मानव-प्रकृति 
की गतिशील घारणा प्राप्त की जा सकती है | यहु गतिशील दुष्टिकोण मनुष्य को न केबल 
क्षैत्िज बल्कि लम्बवत्‌, न केवल सतहू पर बल्कि गहराइयों में भी, न केवल उसके बर्त्त- 
मान झूपों में बहिक उसके भूत के पहलुओं और भविष्य की दृष्टि में भी देखेंगा। समाज 
दर्शन मानव-प्रकृति के अनिवाय सार पर आधारित होना चाहिए, किन्तु बहू इस सार 
के गतिहीनव और गतिशील दोनों पहलुओं, उसकी सीमाओं और सम्भावताओं दोनों पर 
ही आधारित होना चाहिए । 


संस्कृति का प्रभाव 


मानव और संस्कृति की अस्तक्रिया एक हिसुखी सम्बन्ध है । भिन्‍्लनमिन्न 
सस्क्षतियों में अलग-अलग मानव-व्यक्तित्व पाया जाता है। केवल इस अथवा उस समाज 
के दर्शन के रूप में नहीं बल्कि सामान्य समाज के दर्शन के रूप में, समाज दर्शन का 
सरोकार सभी समाजों में मनुष्यों में, समाच रूप से पाई जाने बाली सामान्य मातव- 
प्रकृति से है। कुछ विशिष्ट समाज दर्शन हो सकते हैं और उनका अपना महत्त्व है. किन्तु 
एक सामान्य समाज दर्शन की सम्भावना इस तथ्य से दिखाई पड़ती है कि व्यापक रूप 
से मानव-प्रकृति भें कोई परिवर्तन नहीं होता। बहु सामान्य समाज दश्शेत विशिष्ट 
परिस्थितियों में विशिष्ट क्ममाज दर्दानों से कम लाभदायक हो सकता हैं, परन्तु सभी 
विशिष्ट प्रयासों मे निर्देशक के रूप में वह सदेव आवश्यक है, क्योकि उसके निकठ पहुँच- 
कर के ही ये सब सन्‍्तोष प्राप्त करते हैं। जैयक्तिकता की परिपूर्ति संकीर्ण एकाग्रता 
में नहीं बल्कि बिश्वजनीतता और परात्परता में होती है। प्रस्तुत पुस्तक में विशिष्ट 
समाज दर्शक की नहीं बल्कि इसी सामान्य समाज दर्शन की रूपरेखा दी गई है। 
ऐसा समाज दर्शन एक ही साथ सभी विशिष्ट सिद्धान्तों का ममन्यय करता है और उनके 
परे भी जाता है । वह मानव-प्रकृति के सावेभौम सत्यों पर जाधारित होता चाहिए। 
मनुष्य मे, जहाँ तक वह संस्कृति से प्रभावित है, दो तत्त्व होते हैं, एक बहू जिसमें व पहल 
शामिल हैं जोकि एक विशिष्ट संस्कृति के विशिष्ट लक्षण हैं, दूसरा बहु जिसमें कि वे 
पहल आते हैं जोकि सभी संस्कृतियों में पाए जाने वाले सामान्य लक्षणों से सम्बन्धित हैं । 
व्यक्तित्व का यह दूसरा पहलू मानव-प्रकृति के लिए आवश्यक्त है पद्यपि एक संस्कृति मे 
रहने के कारण दूसरा विशिष्ट पहलू मी संब-कहीं उपस्थित दिखलाई पढला है 


सामाजिझ विकास का मतोद्रज्ञातिक जाघार या 


भ्रग्नाध्त कड़ियाँ 

जीवद्ास्त्र, मनोविज्ञान, समाजश्ञास्त्र और मानवणास्त्र के तथ्यों का एक 
समायोजन भी भावव-प्रकृति का एक पूर्ण चित्र उपस्थित नहीं करता क्योंकि उनमें सम[- 
औजत के कारकों को जोड़ने वाली कड़ी का अभाव है। मानव-प्रकृति का एक सम्धूर्ण चित्र 
उपस्थित करने के लिए केवल सतही चित्र की नहीं बल्कि यथार्थ रूप की _आवदयकता 
है । इसके लिए आत्मा, आस्तरिक व्यक्ति, यथार्थ व्यक्तित्व, मानव-व्यक्तित्व 
को जोड़ने वाले अज्ञात तत्त्व में खोज की जानी चाहिए ताकि मानव-प्राणियों 
में संकलनकारी कारक को पकड़ा जा सके । ज्ञान में इस अभाव का सूल 
ैज्ञानिक प्रणालियों की सीमाओं में है। वेज्ञानिक प्रणालियाँ परोक्ष, विश्लेषणात्मक, 
अप्रत्यक्ष और सीमित होती हैं । अस्तु, विज्ञात आत्मा को नहीं जान सकता । इस आन्तरिक 
सदृवस्तु की खोज कला, नैतिकता और धर्म के माध्यम से की जाती है। इस आत्तरिक 
सदवस्तु को केवल अपरोक्ष रूप से ही जाना जा सकता है। इस प्रकार की अपरीक्ष प्रणाली 
के अभाव में मनोवैज्ञानिक और समाजश्ञास्त्री मानव की जटिल प्रकृति के संकलनकारी 
तत्त्व की खोज में व्यर्थ भटकते रहे हैं। इन सब विज्ञानों ते मानव-प्रकृति का एक क्षैतिज 
सर्वेक्षण उपस्थित किया है। गहराई के मनोविज्ञान में फ्रायड, मूंग तथा अन्य मतो- 
वैज्ञानिकों के भ्रनुसन्धातो ने मानव-प्रकृति की गहराइयों में जाने का प्रयास किया है 
और भावी अनुप्नन्धान के लिए महत्त्वपूर्ण सामग्री एकत्रित की है। किन्तु इस क्षेत्र में आगे 
बढ़ने के लिए परम्परागत वैज्ञानिक प्रणालियाँ पर्याप्त नहीं हैं । 


सानव-प्रकृति की सर्वाग भांकी 


आस्तरिक रहस्य के साक्षात्कार की एक प्रत्यक्ष प्रणाली के द्वाश ही 
मानक-प्रकृति की सर्वाग झांकी सम्भव है। जैसाकि पीछे द्वितीय अध्याय में दिखलाया 
गया है, श्री अरविन्द का योग ऐसी ही एक प्रणाली है । केवल योग के द्वारा ही मानव- 
व्यक्तित्व के उस अज्ञात तत्व को जाना जा सकता है, पहचाना जा सकता है, पकड़ा जा 
सकता है और साक्षात्कार किया जा सकता है, जिसको मनोवैज्ञानिक, समाजश्ञास्त्रीय 
और मानवद्यास्त्रीय सूत्र नहीं पकड़ पाते । यहीं पर मानव-व्यक्तित्व के यथार्थ 
गतिशील स्रोतों को पकद्ठा जा सकता है और मातव-व्यक्तित्व के संकलन और हूपान्तर 
तथा उसकी असीम सम्भावनाओं के साक्षात्कार के लिए उसका उपयोग किया जा सकता 
हैं। यहीं पर मानव-प्रकृति का सावंभौम रहस्य पता चलता है। अस्तु, यही ज्ञान किसी 
भी स्वनामधन्य समाज दर्शन का उपयुक्त आधार हो सकता है। 


गार्डन र धर्फो के निष्कर्ष 


व्यवितत्व पर अपने विश्वाल ग्रत्थ में गार्डनर मर्फी ने, मानव-व्यक्तित्व के विषय 
में सभी मनोवैज्ञानिक खोजों का सर्वेक्षण करते हुए, यह निष्कर्प निकाला हैं, “व्यक्तित्व 
का मनोविज्ञान जैसाकि वहु आजकल पाया जाता है नष्ठ हो जाएगा और पिस जाएगा 
और उसके ढर मे स एक नवीन सष्टि होगी जोकि उसकी की बौद्धिवता में 


4? थी अरविद का समाज दर्षन 


नहीं बल्कि इस बात पर आधारित होगी कि मनुष्य की समस्याओं को सूतक्राने में उसको 
तराज में मापा गया और वह कम पाया गया । इस प्रकार मनोविज्ञान के सिद्धान्त वे 
सीमाएँ दिखलाते हैं जिनके परे सामान्यीकरण नहीं किए जा सकते । मनोविज्ञान के सम« 
कालीन सम्प्रदायों का जन्म प्रतिक्रियाओं से हुआ था। मनोविज्ञान मानव की प्रकृति और 
विश्व में उसके स्थान से अनभिज्ञ है । भर्फी के शब्दों में, “न तो हम मानव को, ते ही विदव 
को, थे ही विशृंव से उसके सम्बन्ध को जानते हैं।१ मनोविज्ञान में क्षेत्र सिद्धान्त से 
तिःसन्देह अनेक उपयुक्त सुझाव दिए हैं जैसे कि परिवेश में व्यक्ति का घुल जाना, किन्सु 
व्यवितयों का परस्पर घुलना पर्याप्त रूप से नहीं खोजा गया है । मानव-अनुभत्र और 
आत्ार के निर्वेधवितक और अतिवेगवितक पहलुओं की व्यास्या इस परिकल्पना के बाधार 
पर नहीं की जा सकती । गहरी 'अन्तर्वेशक्तिक एकता जोकि मानवीय विश्व एकता का 
एक पहलू है, उसके अनेक पक्षों में अभी कोई खोज नहीं की गई है। वर्तमान बंघक्तिकता 
के तनाव का सस्तुलन करने के लिए मर्फी ने एक 'अवैयक्तिक अथवा अतिवैग्रक्तिक! 
प्रकार के अनुभव की आवश्यकता पर जोर दिया। जैव-रासयमिक व्यवस्था के अति- 
रिबत उसके अन्य अनेक आयापों के ज्ञान के पदचात्‌ ही मनुष्य के विश्व देश-काल 
संयोजकों' को जाना जा सकता है। 


नई प्रणाली की श्रावश्यकता 


अस्त, मर्फी मानव-व्यवितत्व में एक नए दृष्टिकोण की आबश्यक्रता पर जोर 
देते हैं। अन्य मनोवैज्ञानिकों, समाजशास्त्रियों और घामिक व्यक्तियों ने भी इस दृष्टि- 
कोण का समर्थन किया है। मर्फी ने लिखा है, “व्यवितत्व के एक भादी गनीविज्ञान में 
निदचय ही मनुष्य की विद्व से प्रतिक्रिया के प्रझन, उसकी उससे एकता की भावना, उसकी 
उस पर सोन्दर्यात्मक माँगों की प्रकृति और उसकी अकैलेपन की अनुमति तथा उसके चिन्तन 
मे परिसभाप्ति से निबंटने के लिए एक प्रत्यक्ष प्रणाली को स्थान देना पड़ेंगा।४ 
“व्यक्तित्व की ओर यह दृष्टिकोण सावधानीपूर्वक और नम्रतापूर्वक विभेद और संकलन 
के विशेष सन्दर्भ में विश्व-विकास और मानव-विकास की समानताओं पर ध्यान देगा, 
वह सानव-विकास के विशिष्ट चरित्र पर ध्यान देगा और उस पहुलुओं पर ध्यान 
देगा जिनमें कि प्राजननिक बुद्धि जीवों के और निर्जीव विकास के लाक्षणिक प्रकारों से 
भिन्‍न होता हैं।”* यह एक दिलचस्प बात है कि मर्फी के ग्रस्थ से लगभग दो दश्शक पूर्व श्री' 
रविन्द ने मानव-व्यक्तित्व के एक ऐसे मनोविज्ञान का विकास किया था जोकि न केवल 
आइचर्यजनक रूप से मर्फी के विचारों से मिलता-जुलता है बल्कि साथ ही मनुष्य के 
भावी विकास, उपके वर्तमान संकट के सुलझाव, उसके भूतकालीन इतिहास की व्याख्या 
और इस पृथ्वी पर स्व के राज्य की स्थापना के लिए व्यावहारिक सुझाव भी देता है| 
यह योग मनोविज्ञान है। 


शा 


हु 
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श्री श्रविन्द का फर्वांग मतो विज्ञान 

इस प्रकार श्री अरविन्द ने एक सव्वाग मनोविज्ञान उपस्थित किया है जोकि 
मनोविज्ञान, समाजशास्च, मानवशास्त्र और जीवशास्त्र के मानव-व्यक्तित्व के अध्ययनों में 
अप्राप्त कड़ियों की पूर्ति करता है। इसे भारी प्रयासों और सर्वाग थोग की प्रविधि में सतत 
उत्तति के द्वारा विकसित किया गया है। श्री अरविन्द के अनुसार मनुष्य विभ्‌ में अ्ण 
हैं । "समाज केवल व्यक्ति का व्यापक आकार है।* वैयक्तिकता, सावेभौमिकता और 
परात्परता मानव-बज्यक्तित्व के तीन पहलू हैं। इस प्रकार मानव-ब्यक्तित्व की यौगिक 


धारणा में मानव-अनु भव के अव्यक्तिक और बतितैय क्तिक, सा्वभौमिक और परात्पर 
पहुलुओं १९ जोर दिया गया है । 


मानव झोर पशु 


मनोविज्ञान, जीवशास्त्र और अन्य बिज्ञानों हारा खोजे गए मानव और पशु के 
अन्तर में यौगिक मनोविज्ञान नवीन सामग्री जोड़ता है। श्री भ्ररविन्द के शब्दों में, “प्रकृति 
में मालसिक प्राणी, मनुष्य, उसके अन्य कम-विकसित जीवों से बैयब्तिकता की अधिक 
बड़ी शक्ति, मानसिक चेतना की मुक्ति के कारण विशिष्ट है जोकि उसे स्वयं अपने को 
और अपने सत्‌ के नियम को तथा अपने विकास को समझने के अधिक योग्य बनाती है, 
बह मानप्तिक संकल्प की मुक्ति से विशिष्ट है जोकि उसे सार्वभीम संकल्प के रहस्यमय 
नियन्त्रण के आधीन अपने विकास की सामग्रियों और रेखाओं को अधिकाधिक व्यवस्थित 
बनाने और अन्त में अपने से परे जाने, अपनी मानसिकता से परे जाने तथा अपनी चेतना 
को उस तत्त्व में खोलने की भोर ले जाती है जिससे मानस, जीवन और शरीर निकलते 
है।7 इस प्रकार मनुष्य न केवल अपनी श्रेष्ठ योग्यताओं के द्वारा बल्कि बिइव-शक्तिग्रो 
की ओर उत्मुक्त होने की अपनी असीम सम्भावनाओं के द्वारा भी पशु से विशिष्ट है। 
मनुष्य में एक ऐसा तत्त्व है जोकि उसके भौतिक, प्राणात्मक्ष और मासिक सत्‌ का 
अतिक्रमण करता है। वह इन समस्त स्थरों का अतिक्रमण करके इस तत्त्व पर पहुँच 
सकता है । 


सार्वभोम झौर परात्पर क्षेत्र 


योग मानव-चेतना की गहराइयों में उतरता है। वह न केवल मानव-व्यक्षितत्व के 
देश-काल में समान रूपों का पता लगाता है बल्कि उसे एक अवैयबितिक तथा अतिवैधक्तिक 
अनुभव भी देता है। श्री अरविन्द के अनुसार मनुष्य एक असीम, अवैयक्विक तथा अति- 
वैयक्तिक क्षेत्र में एक बिन्दु है । “व्यक्ति समस्त विश्व-चेतना का एक केन्द्र है। 5 अति- 
वैयक्तिक और अवैयवितक क्षेत्र लेवीन के क्षेत्र सिद्धान्त से भी अधिक व्यापक है | वहू मनुष्य 
पर लगातार क्रिया-प्र तिक्रिया करदा रहता है और सामाजिक-सांस्क्ृतिक परिवेशों के 
साथ-साथ उसके व्यक्तित्व का निर्माण करता है । जैस(कि श्री अरविन्द ने कहा है, हमारे 
कार्यों का स्वामी और चालक एक, सार्वेभौम जर परम. शाइवत्त और असीम तत्त्व है--- 
जो कुछ है वह है और बह जो है उत्तसे कहीं प्रधिक है और हम स्वय यर्याप हम यह 


| 
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नहीं जानते उसके सत्‌ के सत्‌ हैं, उसकी शक्ति की झवित है. उससे मिली हुई चेतना से 
चेतन हैं; हमारा मर्त्य अस्तित्व भी उसके तत्त्व से बना है श्रौर हमारे अन्दर एक अमर 
तत्त्व है जोकि उस प्रकाश और आनन्द की एक किरण है जी उसमें सदेव रहते है ।'*१ 

मनुष्य और विश्व की मनिवायें प्रकृति में खोज के द्वारा उपरोक्त सत्य की 
स्थापना की गई हैं। एक गहूरी आत्मप्रतीति, विश्व से एक चेतन एकता, और अति- 
मानस में अतिक्रमण के द्वारा उसका साक्षात्कार किया गया है । केवल मानव ही उस्ते अपनी 
आत्मा में प्राप्त कर सकता है, यद्यपि विद्व और परात्यर तत्व की सहायता के बिना बहू 
कार्य सम्भव नहीं है। किन्तु यह सहायता तुरन्त मिलती है जब मनुष्य अपनी अन्तरात्मा 
में उतरता है जोकि प्रकृति और दैवी ठत्त्व से जुड़ी हुई है। समकालीन मनोविज्ञान विश्व 
से मानव के इस सम्बन्ध में खोज की अवहेलना करता है । यौगिक मनोविज्ञान के अनुसार, 
मानव-व्यक्तित्व की व्याख्या एक प्रक्रिया के रूप में की जानी चाहिए जिसकी कि जैब- 
रासायनिक अथवा मनोसामाजिक व्यवस्था केवल एक पहल मात्र है। देवी तत्त्व से एकता 
का अनुभव सभी देशों में और सभी कालों में रहुस्यवादियों द्वारा क्रिया गया है। मानब- 
प्रकृति उसके संकलन और विघटन में तब तक नहीं समभ्दी जा सकती जब तक कि हस 
मोौगिक अनुभव का अर्थ नहीं समझते । 


बोौगिक मनोविज्ञास की प्रासाणिकता 


चिकित्सात्मक और सांस्कृतिक क्षेत्रों में मानव-व्यक्तित्व पर हुई खोजों ने आन्मा 
की धारणा के रूप में मानव-व्यक्तित्व की सामग्री की व्यवस्थित करने का ओदित्य 
निर्धारित किया है। इस आत्मा का विस्तार करने का अनुभव ताकि उसमें अन्य व्यक्ति 
भी शामिल हो जाएँ, उसका समर्थन ते केवल धर्म और योग बल्कि समूह मनोविज्ञान के 
द्वारा भी किया गया है। यह एक मान्य तथ्य है कि सामूहिक प्रयास में सक्रिय रूप से भाग 
लेने में, व्यक्ति सामूहिक चेतना में स्वयं को खी देता है। यदि यह सम्भव है, तब आत्मा 
का शौर अधिक विस्तार केवल अंशों की बात है। यौगिक मनोविज्ञान की. प्रामाणिकता 
केवल अनुभव में नही बल्कि व्यावहारिक परिणामों में भी है। बहु शक्ति, प्रकाश तथा 
भागव के लिए जान की असीम नवीन सम्भावनाएँ उन्मुक्त करती है। वह आत्मा के कार्ये- 
भाग और गतिशी लता को अधिक अच्छी तरह समभने के योग्य बनाती है। बढ़ मानव- 
प्रकृति के उस पहलू की स्पष्ट करती है जो मनोविज्ञान, जीवश्ञास्त्र, माववज्ञ सत्र, समाज- 
शास्त्र तथा मानव-प्रकृति के विषय में अन्य विज्ञानों की प्रणालियों में नहीं आा सका है | 
बहू ने केवल विश्वगत और परात्पर शक्तितियों का वर्णन करती है बल्कि इन दाक्तियों पर 
अधिकार करने की एक सम्पूर्ण प्रविधि का भी विकास करती है जिससे पृथ्वी पर 
आध्यात्मिक समाज की स्थापना हो सके । अब इस यौगिक्र मनोविज्ञान के द्वारा की गई 
कुछ खोजों का विवेचन किया जाएगा। 


आर 
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कारण पुरुष 

मनो विज्ञान तथा उसके सहयोगी विज्ञानों ने भातव के विषय में अब तक भौतिक 
और मानसिक क्षेत्र में खोजे की है। योग, “एक तीसरे परम और अतिमानसिक सत्‌ के 
दैवी आधार को मानता है जिसे कारण गरीर कहा जाता है ।/*० इस कारण शरीर मे 
ज्ञान और आनन्द के लक्षण द्ोते है। यह ज्ञान चुद्ध, आत्मत्यित और मानसिक ज्ञान के 
विश्द्ध स्वयं प्रकाशित सत्य है। यह आनन्द एक आात्मानन्द है जो एक परात्पर और 
असीम सत्ता की प्रकृति और सामग्री है । यह कारण शरीर भावी विकास का आधार 
हैं। यह प्रकृति की प्रक्रिया का रहस्यमय निर्देशक है और विक्रास का सर्वश्रेष्ठ 
तत्व है। इस आन्तरिक आत्मा के साक्षात्कार से ही मानस, शरीर तथा मातव-व्यक्तित्व 
के अन्य पहलू अपनी पूर्णता प्राप्त कर सकते हैं। इस तत्त्व में श्री अरविन्द ने एक ऐसे 
तत्व का पता लगाया है जोकि मनुष्य और विश्व में एक है, जिप्तमें व्यवित और प्रकृति 
का प्रयोजन समान है और जिसके विकास का नियम प्रकृति में विकास का निथ्म है। 
यही मानव-प्रकृति का बहू आधार है जिस पर एक ठोत्न समाज दर्शन आधारित किया जावा 
चाहिए क्योंकि वह मानव और समाज दोनों की व्याख्या करता है और दोनों को अपने 
विकास में सम्मिलित कर देता है। इस तत्त्व की अभिव्यक्षित की प्रविध्रि जोकि श्री 
अरविन्द का सवरग योग है प्रकृति की अपनी प्रक्रियाओं के अनुरूप है। श्री अरविन्द के 
अनुसार प्रकृति “एक असीम किल्तु सूक््म रूप से चुनाव करने वाली बुद्धिमत्ता” से प्रेरित, 
“एक विश्वगंत दारक्ति और स्वयं ईश्वर की कार्य-प्रणाली ॒ है । योग “सार रूप में प्रकृति 
की कुछ वाहुन शक्तियों की विशिष्ट क्रिया या व्यवस्था है ।/!? इस प्रकार आत्मा की खोज 
मानव और उसके समाज दोसो का समान आदर है। यह ऐता है क्योंकि, जैसाकि श्री 
अरविन्द ने दिखलाया है, “एक अत्तीम रूप से परिवर्तनशील वस्तुओं में व्याप्त आत्मा 
अपनी सर्वेब्यापकता के प्रत्येक रूप में पूणतया अभिव्यक्त होती है; आत्मा, सत्‌ प्रत्येक में 
एक दही साथ अनोखा, हमारे समूहों में सामान्य और सभी प्राणियों में एक है 7४ 


पौगिक मनो बिज्ञान की नवीन धारणाएँ 


श्री अरविन्द के अनुसार, “आध्यात्मिक और दाइनिक ज्ञान दोनों के ही लिए 
छब्दों के प्रयोग में स्पष्ट और सुनिश्चित होता आवश्यक हैं ताकि विचार और दृष्टिकोण 
की अस्पण्टता को उनको अभिव्पक्त करने वाले शब्दों की अस्पष्टता से उत्पस्त करते 
से बचा जाए।!4 श्री अरविन्द मे अपसे यौगिक अनुभव और गहरे अन्तर्दर्श नीय विदेषण 
और निरीक्षण से न केवल एक सम्पूर्ण नया जान ही विकसित किया है, बल्कि उन्होंने 
सावधानीपूर्वक विभिन्‍त प्रकार के अनुभवों के अनुरूप सदुवस्तुओं की व्याख्या करने के 
लिए सर्देथा तवीन शब्दों और प्रत्ययों की उद्भावना की है। भौतिक और जैवकीय झब्दों 
के प्रति अत्यधिक उत्साह के कारण मनोवैज्ञानिकों तथा अन्य वैज्ञानिकों ने बहुघना उनको 
अत्यधिक भिन्‍न अमुभवों में लागू करने का प्रयास किया है। इस अतिश्नाधारणीकैरण से 
विज्येषतया गहरी सदुवस्तुओं के विषय में अस्पष्टता उत्पन्न हुई है। प्रत्ययों की भ्रस्पष्टता 
विचार को फी ओर ले जाती है और विचार की से प्रत्ययों में अन्तर 


व श्री अरविन्द का समाज दशन 


करना कठित हो जाता है। अस्तु, मानव-ज्ान के प्रत्येक क्षेत्र में प्रत्यवों और वर्गों का 
भ्पण्टीक्रण अत्यधिक आवद्यक है, भले ही ये प्रत्यय प्रमुभव के पूर्ण प्रतिनिधि न हों । 


मनुष्य की संरचना 

थ्री अरबिन्द के अनुसार, मनुण्य, “मातस, जीवन और शरीर को व्यक्तिगत एच 
सामूहिक अनुमव के लिए तथा विश्व में आत्माभिव्यक्ति के लिए प्रयोग करने वाला एक 
आत्मा है ।* मानव की तंरचता में सर्वोच्च आत्मा, जीवात्मा और चैत्य पुरुष, भौतिक, 
प्राणात्मक, मानसिक, चैत्य और आध्यात्मिक कोप अथवा सूध्म शरीर सम्मिलित है 
जोकि भौतिक शरीर और अहंकार के चारों और लिपटे हुए हैं । अ्कार के अतिरिक्‍त 
ये सभी पृथ्वी पर आत्मा की अभिव्यक्तित के साधन हैं । 


आत्मा 

श्री अरविन्द के अनुमार आत्मा दोहरी है। एक सतही इच्छा आत्मा है जोकि 
प्राणात्मक आग्रहों, संवेगों, सौन्दय त्मिक प्रवृत्ति और शक्ति, ज्ञान तथा आनन्द की मानसिक 
खोज को संचालित करती है। चेत्य अस्तित्व के इस बाहुरी रूप के परे एक चैत्म तलवर्ती 
आत्मा है। पहले के विरुद्ध, जोकि मनुष्य के अहुकारमय अस्तित्व का आचार है, यहु तल- 
पुरुष ही वास्तविक वेयक्तिकता है। इसमें ही मनुष्य सावंभौम सत्‌ के प्रत्यक्ष सम्पर्क में 
आता है । 


अेत्प पुरुष 

यह वास्तविक आत्मा चेत्य पुरष कहलाता है। वह आत्मा से एक हो जाता है 
धद्मपि वह एक नहीं है। श्री अरविन्द के छब्दों में, “चैत्य पुरुष वास्तविक सत्‌, जीवात्मा 
से एकता का साक्षात्कार करता है, किस्तु वह उसमें परिवर्तित नहीं ही जाता ॥75 
ग्रारस्भ में शरीर, प्राण, और मानस से ढेंका हुआ यह चेत्य पुरुष ऋमश: आगे आता हैं 
और उन पर शासन करता है। चेत्य पुरध आन्तरिक सत्‌, व्यक्तिगत आत्पा है, विश्वात्मा 
सहीं है | वह मानव में विकासमान तत्व है। वहु शरीर में जन्म के समय प्रवेश करता है 
और मृत्यु के समय निकल जाता है। वह आत्मा का वह पहलू हैं जोकि भौतिक जीवन मे 
प्रवेश करता है । इस चैत्य पुरुष को ही अहंकार के बाह्य केन्द्रीकरण से हटना है और आत्मा 
में पूर्ण एकता की ओर बढ़ना है। इस प्रकार चैत्य पुरुष आत्मा का एक पहल मात्र है। दूसरा 
पहल वह है जोकि जीवात्मा, परात्पर आत्मा कहलाता हैं। श्री करचिन्द के शब्दों मे, 
“आत्मा के दो पहलू हैं और उसके स्ाक्षास्कार का परिणाम इन दोनों पहलुओं के अनुरूप है । 
एक व्यापक शान्ति, स्वतन्च॒ता, निस्तब्धता का आधार है; शात्त आत्मा जोकि किसी भी 
अनुभव अथवा क्रिया से अप्रभावित रहता है; वह आंशिक रूप से उनको आधार प्रदान 
करता है परन्तु उनमें उत्पन्न हुआ नहीं प्रतीत होता, बह्कि तटस्य कौर उदासीस रूप से 
पीछे रहता है। दूसरा पहलू गतिशील है और एक विव्वगत आत्मा के रूप में अनुभव होता 
हैं जोकि समस्त विश्व क्रिया का आघार और उदगम हैं--जो न केवल उसका वह प्रद है 
जो हमारे मौतिक बात्माओं से हैं बल्कि वह भी है जो उससे परे जाता है 
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यहू जगत और अन्य समस्त जगत भी, विश्व के अतिभौतिक और साथ ही भौतिक ग्रश 
भी। पुनः हम आत्मा को सबमें एक-सा अनुभव करते है; किन्तु हुम उसे सबसे ऊपर, 
परात्पर, सभी व्यक्तिगत जन्म अथवा विश्वगत अस्तित्व के परे भी अतुभव करते हैं । 77 


जीव त्मा 


यह जीवात्मा है, मनुष्य में आत्मा अथवा विश्वात्मा है। यह दैवी तत्व का अनेक का 
पहलू है। यह व्यक्तिगत आत्मा अथवा उत्पन्त हुए सत्‌ का आत्मा के रूप में दैंदी तत्त्व 
की अभिव्यवित है ।5 यह भात्मस्थित, शुद्ध, पापद्टीन, जीवन के तनाबों से अप्रभावित, 
तथा अहंकार और अज्ञान से मुक्त है। यह वह केन्द्रीय तत्व है जोकि चैत्य पुरुष के 
माध्यम से मानसिक, प्राणात्मक और भोतिक सत्‌ को संगठित रखता है। 'जीवात्मा 
व्यक्तिगत आत्मा, केन्द्रीय पुरुष है।' १ थहू केन्द्रीय पुरुष समस्त चेतना का संकलन 
करता है। यह चैत्य पुरुष के विकास की अध्यक्षता करता है। यह स्रयं॑ विकसित नही 
होता। यहू आत्मा, देश और काल से परे, नाम और रूप के बरगर, लक्षणविद्दीन, 
सम्बन्धविही न, आत्मा में आनन्दित, शुद्ध चेतना, आत्म पर्याप्त अस्तित्व और शुद्ध सत्‌ में 
शाइवत प्नन्‍्तोष पाने वाला है। 


पंचकोष 


श्री अरविन्द ने पंचकोष के विषय में अधिक विस्तार से नहीं लिखा है. क्योकि 
यह हिन्दू दर्शत का एक जाना-माना सिद्धान्त है। किन्तु श्री अरविन्द ने उसके कार्यो को 
विज्येष रूप से स्पष्ट किया है। ये पंचक्रीष शारीरिक, प्राणात्मक, मानसिक, चैत्य और 
आध्यात्मिक्त कोप हैं। इनमें से अन्तिम दो चैत्य पुरुष और आत्मा के अनुरूप हैं जिनकी 
पविवेचना पीछे की जा चुकी है। मनोमय कोष का सम्बन्ध, “चिन्तन और बुद्धि, विचार, 
मानसिक और विचारात्मक प्रत्यक्षीकरण, वस्तुओं के प्रति विचार की प्रतिक्तिया, 
वास्तविक मानसिक गतियाँ और संरचनाएँ, मानसिक दृष्टिकोण और संकल्प इत्यादि से 
सम्बन्धित है जोकि उसकी बुद्धि के अंग हैं।*0 प्राणमभय कोष, /इच्छाओं, संवेदनाओ, 
अनुभूतियों, क्रिया की शक्तियों, इच्छा के से कल्प, मनुष्य में इच्छा आत्मा की प्रतिक्रियाओं 
और अधिकारात्मक तथा अन्य सम्बन्धित मूल प्रवृत्तियों की क्रीड़ा जैते ओध, भय, लोभ, 
वासना इत्यादि से सम्बस्वित है जोकि प्रकृति के इस क्षेत्र में पाए जाते है ।”४7 


प्राणात्मक सत्‌ के चार श्रंग 


प्राणात्मक कोष के चार अंग हैं अर्थात्‌ मनोमय प्राण, संवेगास्मक प्राण, केन्द्रीय 
प्राण और निम्न प्राण । श्री अरविन्द'के छब्दों में, “प्राणमय कोष के चार प्रंग है--पहला, 
मानत्तिक प्राण जोकि विचार, वागू तथा अन्य प्रकार से संवेगों, इच्छाग्नों, आवेगो, 
सवेदनाओं तथा प्राणमय पुरुष की अन्य गतियों को मानसिक अभिव्यक्तित"देता है, 
सवेगात्मक प्राण जोकि विभिन्‍न अनुभूतियों जंसे प्रेम, हर्ष, दु:ख, घुणा तथा अन्य आधार 
है, केदद्रीय प्राण जोकि अधिक तीव्र प्राणात्मक इच्छाओं जैसे आकांक्षा, गये, भय, यश का 


48 श्री अरदिद का समाज दशन 


प्रेम, आकर्षण और विकर्षेण, विभिन्‍न प्रकार की इच्छाओं और आवेगों तथा विभिन्‍न 
प्राणात्मक दाक्षितयों के क्षेत्र का आधार है; अन्तिम निम्न प्राण जोकि छोटी इच्छाओं 
और अनुभूतियों से लग्र रहता है जोकि हमारे दैनिक जीवन का अधिकतर अंश चिर्माण 
करती है जैसे भोजन की इच्छा, यौनेच्छा, निम्न आकर्षण और विकर्षण, गर्व, संघर्ष, 
प्रशंता का प्रेम, दोषारोपण पर ऋरषध, सब प्रकार की छोटी-छोटी इच्छाएं और अन्य प्रकार 
की असंख्य वस्तुएँ। इनके क्रमशः आधार हैं : () गले से हृदय तक का क्षेत्र, (2) हुदय 
(बहू एक दोहरा केन्द्र है जिसका अग्र भाग संवेगात्मक और प्राणात्मक तथा पीछे का भाग 
चँत्य से सम्बन्धित हैं), (3) हृदम से नाभि तक, (4) नाभि से वीचे ।£४ इस सक्षम 
वर्गीकरण की तुलना मनोविज्ञान अथवा अन्य विज्ञानों के ग्रन्थों में मानव-प्रकृति के इस 
पहलू के किसी भी वर्णन से की जा सकती है। वे वर्णन न केवल प्राण के क्षेत्र में सूक्ष्म 

न्तर पहचानने में असफल रहे है बल्कि भौतिक, मानसिक और प्राणात्मक में भी अन्तर 
नहीं कर सके हैं। इन विभिन्‍न स्तरों की व्याख्या में समझछपता के नियम को आँगें बन्द 
करके लाभू करने से अनेक अस्पष्टता एँ उत्पन्न हुई हैं। इस अन्तर के अभाव को मनुष्य 
की आस्तरिक संरचना में वैज्ञानिक प्रणालियों को' लागू करने के अनेक प्रयातों में देखा 
जा सकता है। 


दोहरे तत्त्व 


श्री! अरविन्द के अनुसारये सभी पाँच कोप दोहरे तत्त्व हैं, सतही और 
आन्तरिक्र। इस प्रकार एक सतही भौतिक, प्र/णात्मक, मानसिक चैत्य और आध्यात्मिक 
कोष है तथा साथ ही एक क्षान्तरिक भौतिक, प्राणात्मक, मानसिक, चैत्य और आध्यात्मिक 
कोष है। बाह्य आध्यात्मिक कीष अहंकार है, आन्तरिक आध्यात्मिक कोप वास्तविक 
आत्मा है। इस दोहरी आत्मा का विवेचन पीछे किया जा चुका है। फिर, एक सतही 
भानस और तसलवर्त्ती पुरुष, जीवत और एक तलवरती शक्ति, भौतिक शरीर और सूक्ष्म जड़ 
वस्तुएं हूँ। इस प्रकार, “सतही प्राण संकीर्ण, अज्ञानी, सीमित, अस्पष्ट इच्छाओं से पूर्ण, 
आवेगों, प्रवृत्तियों, विद्रेहों, सुखों और दु:खों, क्षणभंगुर हों और विपादों, उत्मेरणाओं 
और अवसादों से परिपृर्णे है। सच्चा प्राण पुरुष, दूसरी और, विस्तीर्ण, व्यापक, शान्त, 
सुदृढ़, सीमाहीन, ठोस और स्थिर, सब प्रकार के जान और सब प्रकार के आनस्द के योग्य 
है। फिर वह अहंकारविदीन है क्योंकि वह अपने को देवी तत्व का एक प्रक्षेप और साधन 
मानता है।* “इसी प्रकार एक सच्चा सानसिक सत्‌, एक सच्चा भौतिक सत्‌ भी है। 
जब ये अभिव्यक्त होते हैं, तब आप अपने अन्दर एक दोहरा अस्तित्व अमुभव करते हैं; 
जो पीछे है वह सदेव शान्त और मजबूत है, जो केवल सतह पर है. वह परेशाच औौर 
अस्पष्ट हैं ।१* 


साथ ऋक 


श्री अरविन्द के अनुसार ये सूक्ष्म शरीर सात प्रमुख केन्द्र रखते हैं जो चक्र कहलाते 
हैं ये के द्र मेरुदण्ड के मूल में, सूय चक्र के ऊपर जिगर में हुदय में गले के अग्र माग में 
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भुकुटि के मध्य में और सिर के ऊपरी भाग में स्थित हैं। यह धारणा श्री अरविन्द ने 
प्राचीन हिन्दू मनोवेन्ानिकों से ग्रहण की है परन्तु उन्होने अपने व्यक्तिगत अनुभव भे' 
उसकी परीक्षा की है और उनमें से प्रत्येक के कार्य को स्पष्ट किया है। इस प्रकार सूला- 
धार चक्र भौत्तिक स्तर से निम्त अधिन्षेतन स्तर पर प्रशासन करता है। स्वादिष्ठान चक्त 
इन्द्रियों की गतियों को चलाता हैं। मणिपुर चक्त इच्छाओं की व्यापक गतियों पर शासन 
करता है। अनाहइत अथवा हुतपद्म चक्र संवेगों का प्रशासन करता है। विश्ुद्ध चक्र 
अभिव्यवितपूर्ण और बहिर्मूखी मानस पर शासन करता है। आज्ञा चक्र गतिशील संक्रल्प, 
दृष्टि, मानसिक रचना पर शासन करता है; सहुत्न दल चक्र उच्च चिस्तनशील मानस 
पर द्ासत करता है। इसमें उच्चतर माचस, ज्योतिर्मम मानस और बोधमय मानस्त 
शामिल हैं जिनके माध्यम से अधिमानस अन्य से सम्पर्क स्थापित करता है। 


चेतना के स्तर 


अपने यौगिक अनुभव और विश्लेपण की दार्वितयों के द्वारा श्री अरविन्द ने चेतना के 
स्तरों का वर्गीकरण किया है। चेतन स्तर के अतिरिक्त, श्री अरविन्द अवेतन, अधिचेतन, 
अतिचेतन और तलवर्ती चेतन का जिक्र करते हैं। इन सबके अपने समानास्तर सर्व भौम 
पहलू भी है । 


श्रधिचेतन 


यौगिक मनोविज्ञान में अधिचेतन फ्रॉयड और यूंग द्वारा विश्लेषण किए गए 
अचेतन को सम्मिलित करता है। श्री अरविन्द के शब्दों में, “हमारे योग में अधिचेतन से 
हमारा तात्पर्य हमारे सत्‌ के उस डूबे हुए भाग से है जिसमें कि कोई भी जागृत, चेतन 
और समभीचीन चिन्तन, संकल्प अथवा अनुभूति अथवा संगठित प्रतिक्रिया नहीं होती, 
परन्तु जीकि फिर भी समस्त वस्तुओं के प्रभावों को प्राप्त करता है और उन्हें वे अपने में 
एकत्रित करता है तथा जिससे स्वप्न मे अथवा जागृत अवस्था में सब प्रकार की उत्तेजनाएँ, 
पमिरन्तर आदत वाली गतियाँ, स्थूल रूप से पुनरावत्तित और ढेके हुए विचित्र आकार 
आविभुत होते हैं।” “अधिचेतन में अदम्य संस्कारों, साहूचर्यों, स्थायी धारणाओ, 
भूतकाल से बनी हुई आदत बाली प्रतिक्रियाओं से भरा हुआ एक अस्पष्द मानस है, 
आदतन इच्छाओं, संवेदनाओं और स्वायविक प्रतिक्रियाओं के बीज से भरा हुआ एक 
अस्पष्ठ प्राण तत्त्व है, एक अत्यन्त अस्पष्ट जड़तत््व है जोकि उस सबको प्रशासित करता 
है जोकि हमारे शरीर की दशाओं को निर्धारित करते है ।77* इस प्रकार फ्रॉपड के अचेतनत 
की तरह, अधिचेतन दमित और तिरस्कृत विचारों और प्रवृत्तियों का भण्डार है। वह 
मूलप्रवृत्तिजन्य है, मानव में पु है और समस्त परिवत॑नों का प्रतिरोध करता है। वह 
स्वप्तों का स्रोत है। उसमें अचेतन आस्तरिक सत्‌ से मिलता है और अपने आकारो को 
चेतन और तलवर्ती सत्‌ में भेजता है | गहत निद्रा में अधिचेतन निरचेतन में डूब'जाता है 
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फ्रॉयडीय अचेतन से तुलना 

अधिचेतन मानस और चेतन जीवन के स्तर से निम्म है। वहु हीन और अस्पष्ट 
है। उसमें विज्युद्ध भौतिक और आपणात्मक तत्त्व सम्मिलित हैं जोकि मानस के द्वारा न 
देखे जाते हैं और न ही नियन्त्रित किए जाते है। गतिशील किन्तु गगी चेतना का आधार 
इसी क्षेत्र में है। इसी आधार से ही बह प्म्पूर्ण झरोर के कोषों और स्तायुओं में कार्य करती 
है और सनकी जीवन-प्रक्रियाओं, सूल प्रवुत्तियों और सहज क्रियाओ का समायोजन करती 
है। क्योंकि मनुष्य से एक मानस का विकास किया है इसलिए वह इस क्षेत्र की सहायता' 
से अब और अधिक काम नहीं करता जोकि वदस्पति और पशु-जीवन का निर्देशक है। 
परन्तु चूँकि विकाप्त की प्रक्रिया में कोई भी व्यापक अन्तर नहीं है इसलिए मनुष्य में भी 
पशु और वनस्पति इस अधिचेतन के माध्यम से सम्मिलित हैं जोकि डूजे हुए इन्द्रिय मानस 
की भिम्पतम किया को सम्मिलित करता है और हमारी चेतन प्रकृति के नीचे अस्पप्ट 
रूप से काम करता रहता है। यही बह क्षेत्र है जिसको जातने की मनोविश्लेपणबादियों 
ते चेष्टा की है यश्पि उनकी प्रणालियाँ स्थल और परोक्ष रही हैं। इस प्रकार यौगिक 
मनीजिज्ञान का अधिचेतन मनोविश्लेषपणवादियों का अचेतन नहीं है। परन्तु उत्तकी क्रिया 
प्रसुप्त मानसिक आधार के उस क्षेत्र तक फैल जाती है जिसमें कि, जैसाकि फ्रॉयड ते भी 
स्वीकार किया हैं, भूतकालीन संस्कार और सतही अहंकार द्वारा दर्मित सब-कुछ पैठ 
जाता है और स्वप्नों, सुझावों, बेहोगी, स्वचालित जैविकीय प्रतिक्रिया अथवा प्रबृत्ति, 
धारीरिक अथवा स्तायविक असामान्यताएँ, लिखने, बोलने अथवा कार्य करसे की यूटियाँ 
इत्यादि और विभिन्‍न प्रकार के क्षोभ, रोग और असन्तुलन अभिव्यक्द होने के लिए सच 
करते रहते हैं। फिर भी, यह अधिचेतन चेतन मानस से सदेव युद्ध नहीं करता रहता । 
जागृत इन्द्रिय मानस और वृद्धि उससे जितदा आवश्यक होते हैं उतना लेते हैँ । परल्तु 
जब अधिचेतन प्रवृत्तियाँ, विचार और सुफाव इत्यादि सतह पर ला दिए जाते हैं, तो 
मानस उत्का कार्यकारी मानव इन्द्रिय और बुद्धि के मूल्यों में अनुवाद करता है क्योंकि 
बहू उततकी प्रकृति, उद्गम, प्रक्रिया और मूल्यों से अनभिज्ञ है। इस अधिचेतन का विकास 
स्वाभाविक, सहज और अवेकल्पिक क्रियाओं के द्वारा होता है। वह एक ऐसी चेतना है जो 
भनुष्य को विदेशी प्रतीत होती है क्योंकि वह्‌ उसके चेतन मानस का अंग नहीं है । बह केवल 
कुछ असापान्य अनुभवों, सबते अधिक अम्लामाश्य रोगों अथवा सस्तुलन के व्यवधानों में 
अनुभव हीती है। 


अधिचेतन का भुल्य 


भसानव-व्यक्तित्व के संकलन के लिए अधिचेतन अत्यधिक भृव्यवान और महत्वपूर्ण 
हैं। इससे पहले कि मनुष्य संकलन की ओर जाने की आकाक्षा करे, उसे अधिचेतन को 
जानना और दरियस्त्रित करता चाहिए। वह मानव-प्रकृति के रूपान्तर के लिए अनिवार्य है 
क्‍योंकि मरुष्य में पाहिवक और तारकीय का क्षेत्र यहीं है। जैसाकि श्री अरविन्द ने संकेत 
किया है, “बहू हम सबमें जो कुछ परिवर्तन का सबसे अधिक नकार करता है, हमारे 
बुद्धिहीत विचारों की यजवतत पुनरावत्ति अनुभुति संवेदना प्रवत्ति अभिवृत्ति की 
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उमारी लगातार उदृण्डताएँ, हमारे अनियन्त्रित चरित्र के लक्षण को सबसे अधिक बनाए 
रखता है और शक्ित प्रदान करता है। * 


अधिचेतन को जानने की प्रणाली 


फिर भी, अधिचेतन को. उससमें प्रत्यक्ष छलाँग लगाकर नहीं जाना जा सकता, 
क्योंकि वह्‌ मनुष्य को असमीचीनता अथवा गहरी निद्रा अथवा वेहोशी में ला देगा । 
मनोविश्लेषण प्रणाली के समान एक मानसिक खोज या अन्तदुं छिट से हमें इन छिपी हुई 
क्रियाओं में कुछ परोक्ष और क्त्रिम विचार मात्र मिल सकता है। श्री अरविन्द के अनुसार 
अधिचेतन को प्रत्यक्ष रूप में और समग्र रूप में या तो तलवर्ती चेतना में जाकर श्रथवा स्वय 
का इन गहराइयो में विस्तार करके, अथवा अधिचेतन आरोहण के द्वारा और अधिचेतन में 
नीचे फॉककर जाना जा सकता है। इस प्रतीति से हमें अधिचेतत पर नियस्त्रण करने की 
शर्वित मिलेगी, जोकि अधिक महत्त्वपूर्ण है, क्योंकि अधिचेतन ही चेतन बनने के प्रयास मे 
निरचेतन है। 


तलवरतों चेतना 


पौगिक मनोविज्ञान की सबसे अधिक महत्त्वपूर्ण खोज तलबर्ती चेंतना है। यह 
'(निर्वात्तित और विवर्तित चेतना के मिलन की भूमि है। इसमें एक अच्तरंग मानस, एक 
अन्तरंग प्राण और एक अन्तरंग सूक्ष्म शारीरिक सत्‌ है जोकि मानव के चेतन सतत से 
अधिक चिस्तृत है। तलवर्ती चेतना में यूक्ष्म इन्द्रिय के द्वारा सावेभौम का प्रत्यक्ष अनुभव 
किया जा सकता है। वह समस्त प्रेरणाओं, बोधों, विचारों, संकल्पों, इन्द्रिय सुकरावों और 
क्रियाओं की प्रवृत्तियों तथा मन.पर्याय और दूरदश्शव की शक्तियों का खोत है। वह स्वय 
को विस्तृत कर सकता है और अन्य व्यक्तियों तथा विश्व को अत्यक्ष रूप से जान सकता 
है। वह सुक्ष्म विश्व-शक्तियों की सम्भावित दिशाओं को जान सकता' है। वह रहस्वभय 
प्रिभिवर्ती खेतन है। बहु आत्मा को सर्वाग ज्ञान और सर्वाग रूपान्तर में उसके साधनों 
को नियन्त्रित करने में सहायता देता है । 
बाह्य मानस, मानव की सतही चेतना, अधिकतर एक चुनाव, एक वहिर्मृ खी, विकृत 
थथवा तलवर्ती चेतना का अष्ट संस्करण है। मनुष्य की सतही प्रकृति तलवर्तों चेदता की 
सहायता से निश्चेतन से विकसित होती है। तल्वर्ती चेतना ही निइवेतन और जीवन 
तथा मानस के अधिक विस्तृत स्तरों में मध्यस्यता करती है और उत्तका दबाव जड़तत्त्व 
मे प्राणतत्व और मानस तत्त्व के विकास में सहायक होता है। मनुष्प में भोतिक 
अ्रवत्तियाँ और सहज क्रियाएँ मानस द्वारा रूपान्तरित इस क्षेत्रों की प्रतिक्रियाएँ ही हैं 
केवल भौतिक प्रतिक्रियाएँ ही नहीं बल्कि मनुष्य की मानसिक और प्राणात्मक स्तरों कौ 
अधिकतर क्रियाएँ भी जोकि बाहरी जगत की. प्रतिक्रियाएँ नहीं हैं, तलवर्ती चेतना से' 
उत्पत्त होने वाली शक्तियों, प्रभावों और प्रेरणाओं का मिला-जुला रूप है बनाती है । 
मनोवैज्ञानिक लोग अपनी प्रणालियों की प्रकृति के कारण एक ओर तलवर्ती चेतना और 
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दूंसरी ओर मानव-व्यक्तित्व के अतिचेतन पहलू के प्रभावों को मिरीक्षण करने में असफल 


रहे हैं । 


परिधिवर्तो चेतना 


पुनः, तलवरती चेतना ही परिषिवर्ती चेतवा हैं, “एक परिवेष्टित करने बाली 
चेतना जिसके द्वारा वह हमारे ऊपर विश्वेगत मानस, विश्वगत श्राण, विश्वगत सुक्षम 
भौतिक दाज्ितथों के प्रवाहों और प्रवृत्तियों के आघातों को प्राप्त करता है | इन 
प्रभावों को मानस सही देख सकता। परन्तु तलवर्ती चेतना इन्हें देखती और मानती है 
और उन्हें ऐसे प्रकारों में बदल देती है जोकि मानव के अस्तित्व पर अत्यधिक प्रभाव 
डालते हैं, भरे ही उसे इस तथ्य का पता न चल सके । वर्तमान मनोशक्तियों और प्राण 
की क्रियाओं के स्रोतों को तलवर्ती चेतना में आन्तरिक और बाह्य अस्तित्व के मध्य 
दीवार को पार करके पता लगाया जा सकता है और नियम्त्रित किया जा सकता है! 
परन्तु पूर्ण आत्मजागझूकता के लिए मनुष्य को तलवर्ती चेतवा में, अन्तरंग जीवन, 
मानस और आत्मा में रहना पड़ेगा । यह मानव की वर्तमान विकासात्मक स्थिति को पूर्ण 
कर देगा | 


धतिचेतन 


परन्तु मनुष्य की वर्तेमान स्थिति से आगे विकास तभी सम्भव है जबकि बहु अति- 
चेतन के प्रति चेतन हो जाता है! इस अतिचेतन में अतिभानस और विशुद्ध आध्यात्मिक 
पुरुष की ऊँचाइयाँ सम्मिलित है। श्री अरविन्द के अनुसार चेतव पुरुष अधिचेेतन और 
अतिचेतन के मच्य होता है। यहाँ पर श्रधिचेतत की किया प्रकाश की ओर लौट जाती है, 
एक ऐसा बोध जोकि अतिचेतन के प्रामाणिक ज्ञान के रूप में अभिव्यकत होता है। यह 
अतिचेतन सर्वोच्च, सबसे गहरा और सबसे व्यापक आत्मा है। यह आध्यात्म तत्त्व, 
ईंदवर और अधिआरस्मा है। यह मनुष्य में देवी तत्त्व है। यह मानव के जीवन, धर्म, कला, 
पराविद्या इत्यादि में उच्चतर वस्तुओं का ज्ोत है । 


झतिमानसिक शआ्रारोहण 


इस उच्चतर स्तर की ओर प्रगति में पहुला अनिवार्य कदम सानव की चेतना 
शवबित को उन उच्चतर स्तरों पर ले जाना है जहाँवर कि वह प्रेरणाएँ, बोध और 
अभिव्यक्तिर्षा प्रहण बरता है। जब मनुप्य उठ्चतर मानस, ज्यौतिमंय मानस और 
बोधमय मानस में आरोहण करता है तो वह अतिमानस के प्रभाव को ग्रहण करता है। 
परन्तु अति मानसिक चेतना मानव की चेतना के अन्य स्तरों के विस्तार और संकलत के 
पूर्व अवर्तारित नही होती । इस अ्षतिमानमिक चेतना पर मानवता का आरोहण और इसका 
पार्थिव प्रकृति पर अवरोहण ही मानव-इतिहास की प्रक्रिया में प्रकृति का रहस्यमय 
प्रयोजन है। यही' बह आदशे है जो श्री अरविन्द का समाज दर्शन उपस्थित करता है । 
इस अतिमानसिक्त चेंतना का एक अधिक विस्तुत्त विवरण 'योग' तथा मानव को भविष्य 
नामक अध्यायों में जागे दिया जाएगा 
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इतिहास दान 








"मानवता के लिए नियम सानव-प्रका रो में दिव्य तत्त्व को प्राप्त करने और 
प्रमिव्यक्त करने के लिए ऊद्बरॉस्मुख़ विकास का साधन करना, मुक्त विकात का 
पूर्ण लाभ लेते हुए सभ्नी व्यक्तियों और राष्ट्रों एवं मानवों के समूहों के लाभों 
को उस दिन की झोर काम करने के लिए लगाना है जबकि मानव मात्न न॑ 
केवल आादश में वल्कि वास्तविकता में एक देवी परिवार बन जाए, परन्तु तब 
भी जबकि बह गपने को एक करने में सफल हो गईं है, अपने वयवितयों झौर 
संगठक समष्टियों का उत्तकी स्वतत्व वृद्धि औौर क्रिया के द्वारा सम्मान करना, 
सहायता करना भर सहायता पाना है ।7 “- भी लरविन्‍्द 


समाज दर्शन को भातव-इतिहास की प्रगति के अर्थ पर विचार करता चाहिए 
वयोकि वह उसे मानव-जाति के लक्ष्य, उसकी भावी सम्भावनाओं और सामाजिक विकास 
के चक्र में काम करने बाली आन्तरिक प्रेरणा में अच्तदृ प्टि प्रदाव करेगा | सामाजिक 
विकास के वतुंल के पीछे काम करते वाली मनोवैज्ञानिक शक्तियाँ बहुघा इतनी 
उलफी हुई और जटिल होती हैं कि कोई भी कठोर विश्लेषण कठिन हो जाता है। इतिहास 
दाशेनिकों ने बहुधा उतकी अवहेलना की है। सामाजिक विकास की. प्रक्रिया की इस 
प्रकार की सभी व्याख्याओं के अन्तर्गत मौलिक भूल आन्तरिक की बाह्य से व्याख्या करना 
हैं। उनका दुष्टिकोण शायद ही कहीं सच्चे अर्थों में दार्शनिक रहा हो । वह सामान्यतया 
आशिक, राजनीतिक अथवा अन्य परिप्रेक्ष्यों पर आधारित रहा है। अर्थशास्त्री समस्त 
प्रक्रिया को अस्तित्व के लिए संघर्ष से व्याख्या करने का प्रयास करता हैं और राजनीतिशञ 
सत्ता के सन्तुलन के शब्दों में उसे समकाता है। साधारणतया मानव-प्रगति का सुल्याकन 
कानृतों, रीति-रिवार्जो, आथिक और भौतिक कल्याण अथवा अधिक-से-अधिक बाह्य 
सम्बन्धों के संगठन के रूप में किया गया है। मनोवेज्ञानिकों तक से वहुधा विभिन्‍त घटनाओं 
की शारीरिक व्याख्या की है। पुनः, अनेक इतिहास दादा निकों ने सतह पर काम करने 
चाली भौतिक शक्तियों के द्वारा इतिहास की व्याख्या की है और व्यक्ति के कार्य श्राग को 
घटाकर यूनतंम कर निया है जहाँ कहीं परदे के पीछे फांकने के कुछ प्रणास हुए मी है, 
वहाँ भी मनोवज्नातिक शक्तियों मे अन्तद पष्टि स्दव माथिक और राजनीतिक शक्तियों क॑ 


कफ 
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इतिहास की एक मनोवैज्ञानिक व्याख्या प्रस्तुत करते हैं। उतके इतिहास दर्शन में, उनका 
दृष्टिकोण ठोस रूप से सामाजिक विकास के समस्त सोपातों में काम करने वाले सर्वाग 
तस्व पर आधारित है, क्योंकि यही सर्वाग तत्व समाज दाशनिक की खोज और ज्ञान का 
विपय है और इसी के माध्यम से वह मानव-जाति का पुनरुत्थान करना चाहता है । 


सामाजिक विकास के चक्र में सोपान 


जर्मत विचा रक लैम्प्रेक्ट के समान श्री अरविन्द ने सामाजिक विकास के चेक 
में प्रतीकात्मक, प्रकारात्मक, परम्परागत, व्यक्तिगत और बआत्मगत सोपान 
माने है । उनके अनुसार विकास की प्रक्रिया सीधी रेखा में न होकर, जैसी कि बह 
उनन्‍्मी सवी शत्ताव्दी के इतिहास दार्शनिकों के लिए थी, वर्तलाकार हैं। वह लैम्प्रैक्ट 
द्वारा सुझाए गए नामों को ग्रहण करते हैं। किन्तु यह समानता यहीं समाप्त हो जाती है 
क्योंकि उन्होंने सदैव अपनी दुष्टि मानव और समाज की विविध और जटिल प्रकृति पर 
रखी है। जैसाकि उन्होंने कहा है, “एक निरन्तर खोज और मस्तिप्क में नवीन रूप 
ग्रहण तथा व्यापक समस्वय से विस्तृत होते हुए सत्य जिम्का कि पहले पता नहीं लगा है 
और न जिसे समझा जा सका है उसके कारण गहरे अंगों में शवितशाली पुतनिर्माण 
उस आत्मा की हमारी भूतकालीन सम्प्राप्ति के विषय में प्रणाली है जबकि बहू भविष्य 


की महानता की ओर बढ़ता है।* 


प्रतोकात्मक युग 

मानव-प्माज के आदिम आरम्भ में श्री अरविन्द के अनुसार सबसे पहला सोपान 
प्रतीकात्मक्त सोपान है। यह सोपान सदेव कल्पनाशील रूप से धामिक रहा है। यह बह 
है जिसको फ्रॉयड तथा अन्य मनोवैज्ञानिकों और धर्म-दाशविकों ने टोटमबादी यूग कहा 
है। उन्‍होंने टोटम को उप्तके बाहुरी रूप में लिया है। दूसरी ओर, श्री अरबिन्द के 
अनुसार टोटम उस शक्ति का केव्रल एक प्रतीक था जोकि मनुष्य-प्रकृति की शक्तियों के 
पीछे अनुभव करता था । 


बेंदिक प्रतीकवाद 


इस प्रकार श्री अरविन्द ते वेदिक प्रतीकवाद की एक अधिक गहरी और बोध- 
वादी व्याख्या प्रस्तुत की है । वैदिक युग और पूर्य-बेदिक युग भी प्रतीक से परिपुर्ण हैं 
जोकि उनके पीछे काम करने वाली शक्तियों का प्रतिनिधित्व करते हैं । इस प्रकार 
सूर्य, वायु, इन्द्र इत्यादि स्वर्गीय वस्तुएँ नहीं बल्कि नैसगिक वस्तुओं के पीछे काम 
करने वाली शक्तियाँ थीं। बह मूल प्रवत्ति का युग था जिसका सत्य बाद में विवेक थुय 
के विवेक द्वारा भवरुद्ध हो गया, यद्यपि यह केवल भावी ग्राध्यात्मिफ युग के एक अधिक 
उच्चतर और रूपान्तरित आविभाव के लिए था। वेदिक ऋषियों के लिए ईदवर मानव 
की प्रतिमा भे नहीं बता था बल्कि मनुप्य ईश्वर की एक निम्न प्रतिमा था विवाह का 
मज्र पुरुषसूकत तथा विभिन्‍न अन्य सूक्‍तो में ज्यावहारिक बयवा गत सस्याओं 


का 
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का प्रतिनिधित्व तहीं किया गया था। प्रतीक्ात्मक युग में भौतिक कारक धामिक और 
मनोवैज्ञानिक कारकों के आधीन थे। ब्लूमफील्ड की रीति-प्रधान व्याख्या तथा वर्गाइन की 
उपमभा-प्रधान व्याख्या में वेदिक मन्त्रों के प्रतीकों का आन्तरिक अर्थ नहीं पकड़ा जा सका हैं। 
यहाँ पर श्री अरविन्द की व्याख्या स्वामी दयानन्द और राजा राम मोहन राय से भी 
गहरी बन पड़ी है यद्यपि वे मुल रूप से इन सबसे सहमत हैं। 


बतु लाकार प्रक्रिया 


इस प्रकार, श्री अरविन्द के अनुसार, मानव-इतिहास की सबसे पहली अवस्था 
सरल सत्य की अवस्था थी और बाद की जटिलताएँ उस सोपान से पतन के कारण हुईं 
है । किन्तु इसका अथ प्रगति का निषेध करना नहीं है, जेसाकि कुछ प्रतिक्रियावादी 
और संकीर्णवावादी दाशेनिक सुझाव दे सकते हैं। पीछे हुटना अधिक सर्वाग बुद्धि का 
सकेत है | श्री अरविन्द के इतिहास दर्शन में मातव का सामाजिक विकास एक तथ्य है 
किन्तु वहु कोई सीधी रेखा में प्रक्रि। नहीं है। वह उससे कहीं अधिक जदिल और 
बहुपक्षीय है | वह्‌ वर्तुलाकार प्रक्रिया है जिप्ममें बहुधा प्रगति को और अधिक संकलित 
करने के लिए अवग॒ति दिखलाई पड़ती है । 


मूल प्रवृत्ति और विवेक 

मानव-ज्ञान की वर्तमान अवस्था में विवेकबाद की असफलता से कुछ लोगो ने 
रोमांचवाद, अस्तित्ववाद, वुद्धिविरोत्रवाद और यहाँ तक कि बुद्धिहीनतावाद की और 
जाने का प्रयास किया है किन्तु यह प्रवाह को रोकने का एक अज्ञानमय प्रयास है । यह 
ठीक है कि मनुष्य मूल प्रवृत्ति की आदिम एकता से गिरकर विवेक के ह्वतवाद मे 
पहुँचा हैं, परन्तु बहू बापस नहीं जा सकता क्योंकि उसके इस पतन के पीछे भी एक 
प्रयोजन रहा है। यह प्रयोजन मूल प्रवृत्ति को अधिक सन्तुलित, अधिक नियस्त्रित और 
अधिक परिष्कृत बनाना रहा है । किन्‍्तु विवेकशील प्राणी के रूप में मानव की सर्वोच्च 
व्याख्या जान-बुककर धोखा खाता है । अज्ञान की शान्ति खतरों से बचकर भागने का 
विकल्प नहीं है । उसके लिए मनुष्य को अपना अतिक्रमण करना चाहिए। केवल आत्मा 
मे विकास करके ही मनुप्य वह ध्राप्त कर सकता है जो उसने खोया हैं और साथ ही 
भूल प्रवृत्तियों, विवेक और संकल्प की सम्भावनाओं का साक्षात्कार कर सकता है | 


पध्रकारात्मक युग 


प्रतीकात्मक सोपान के पश्चात्‌ दूसरा सोपान प्रकारात्मक है। यह “प्रमुख रूप 
से मनोवैज्ञानिक और नैतिक है ।* यहाँ पर धर्म और आध्यात्मिकता तथा नैतिक 
अनुशासन धर्म के आधीन हैं। इसका प्रमुख योगदान सामाजिक आदर, सामाजिक सम्मान 
का आदर्श रहे हैं यद्यपि ये अधिकाधिक स्थिर और परम्परागत होते गए हैं । 


पर 
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परम्परागत सोपान 

इस प्रकार प्रकारात्मक युग स्वभावतया परम्परात्मक सोपान में पहुँच जाता है ।* 
प्रकार अब परम्पराएँ बन जाते हैं। जेसे-जैसे प्रतीक परम्पराओं के रूप में रूढ़ होते 
मए, उनकी पृष्ठभूमि में मतोवैज्ञानिक विचार सरलता से मुला दिए गए । एक बार 
प्रकार निश्चित हो गया तो नेतिक विचार कल्पना मात्र रह गया। समाज का विभाजन 
विशुद्ध रूप से आथिक श्रम-विभाजन बन गया। किन्‍तु जब अधिक आधार भी टिक न 
सका तो यहु व्यवस्था पतन और असत्य का श्रोत बन गई। श्री अरबिन्द के अनुसार 
संस्थाओं के रूप उनके पीछे काम करने वाली आत्मा के प्रयोजन के अनुसार बदलते 
चाहिएँ, अन्यथा ने अपना कार्घ करना बन्द कर देंगे --और व्यक्ति तथा समाज के जीवन 
को विधर्ठित करेंगे । 


भनोव्रेज्ञानिक सोपान 


वास्तव में श्री अरविन्द के द्वारा बतलाए गए उपरीक्त सोपान ऐतिहासिक नहीं 
बल्कि मनोवैज्ञानिक हैं। वह मानव-इतिहास का कालगत विभाजन नहीं है, क्योंकि ये 
मनोवैज्ञानिक शक्तियां कभी साथ-साथ और कभी आगे-पीछे विभिन्‍म देश-काल' में काम 
करती रही हैं | परम्परागत सोपात, व्यक्तिवादी तथा अन्य सोपान विभिन्‍त स्थानों पर 
समकालीन समाजों में भी देखे जा सकते हैं । वे किसी समाज के मनोनज्ञानिक विकास की 
दिल्ञा निश्चित करते हैं, जोकि वर्तमात अवस्था का मूल्यांकन करने तथा प्रगति की भावी 
झपरेसा की भविष्यवाणी करने में सहायता देते हैं । कली अरविन्द की व्याख्या से भिन्‍त 
इतिहास की व्याध्याएँ विभिन्‍न परिप्रेक््यों में उपयोगी हैं। किस्तू श्री अरविन्द की 
इतिहास की व्याख्या, भले ही अन्य दृष्टिकोण से उसके मूल्य से कोई सहमत न हो, 
समाज दर्शन के इप्टिकोण से विशेष रूप से सुल्यवान है। वह भूतकालीम इतिहास के 
आन्तरिक मनोवेज्ञानिक अर्थ, सामाजिक विकास के प्रादर्ण की व्याश्या करने और मानव 
के भविष्य को जानने में सहायता देती है । वह एक सर्वाग समाज दर्शन का ठोस आधार 
प्रदान करती है। 


तथाकथित सत्य युग 


इस प्रकार श्री अरविन्द के अनुसार मानव की आदर्श भ्रवस्था यशस्वी पुतकाल 
में लौटने में नहीं है वत्कि एक और भी अधिक यशस्वी भविष्य में आरोहण करने में 
है। १रम्परात्मक सोपान का स्वर्णयुग, जिसमें आत्मा वँधी हुई थी किन्‍न अभी मृत नही 
थी, बहुधा मानव-समाज की आदशे अवस्था माना जाता है। यह तथाकथित मध्यवालीय 
सतयुग पूर्व भर पश्चिम में कुछ प्रतिक्रियावादी समाज दार्शतिकों का श्राधार रहा है 
दूसरी ओर श्री अरविस्द के अनुसार परम्परात्मक रूपों को बनाए रखते हुए न तो व्यक्ति 
और. न॑ समाज ही सच्ची मूल आत्मा को प्राप्त कर सकता है, चाहे वे अपने में सुधार 
करते का कितना भी प्रयाधत क्‍यों न करें। आत्मा को फिर से प्राप्त करने के लिए प्राचीन 
रूपों फो छोड़कर उन्हें फंक दिया जाना चाहिए व्यक्ति और समाज दोनो के क्षत्रो मे श्री 
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अरविन्द ते एक क्रान्ति का समर्थत किया। यह क्रान्ति अपने गहरे अर्थों में सदेव 
मनोवैज्ञामिक आस्ति है । 


व्यक्तियादी सोपान 


अस्तु , जब परम्पराओं और आन्तरिक सत्य में खाई असह्य हो जाती है तो विवेक 
प्राचीन रूपों का तिरस्कार करता है तथा मानव-समाज परम्परात्मक सोपान से व्यक्ति- 
वादी सोपान पर पहुँचता हैं। प्राचीन रूपों का खोखलापन व्यक्ति को स्वयं अपने मार्ग 
का निर्धारण करने के लिए छोड़ देता है। जन्न सामाजिक मापदण्ड, नियम और संस्थाएं, 
प्रस्तरीभृत हो जाती हैं और मातव-आत्मा के स्व॒तन्त्र विकास को अवरुद्ध करती हैं तो 
व्यक्तिवाद अतिवार्य और उपयुक्त बन जाता है। 


व्यक्तिवाद का यूरोपीय जन्म 


जैसाकि श्री अरविन्द ने स्वीकार किया है, व्यवितवाद पहले यूरोप में उत्पन्न हुआ। 
वह समस्त संसार में फैल गया क्योंकि शेष मानव-जाति अभी भी परम्परावादी युग की 
तन्द्रा में थी। वह पूर्व में फैला इसलिए नहीं कि पूर्व के पास अपना कोई सत्य 
नही था बल्कि इसलिए कि पूर्व-झड़िवादी परम्पराओं में अपनी जीवन-द्षक्षित को खी चुका 
था । व्यक्तिवादी यूरोप ने जिन सत्यों का पता लगाया वे उसके विश्विप्ट विश्लेषणवादी 
और फलबादी विवेक के अनुरूप थे । व्यक्तिवाद इस लिए फैला क्योकि पब्चिम में सत्य को 
जानने और किसी भी मूल्य पर जीवन में उसके साक्षात्कार करते का आग्रह था। वह 
बिवेक के विद्रोह में उत्पन्न हुआ और भौतिक विज्ञान की विजय में परिपूर्ण हुआ । 
परम्परावादी युग में धर्म दुराग्रही था और उसके नाम पर विज्ञान का उत्पीड़न हुआ। 
राजनीति में उसने अत्याचार का समर्थेन किया | सामाजिक.व्यवस्था रूढ़िवादी परम्पराओं 
पर आधारित की गई | ऋमदः जब यह बीक असहनीय हो गया तो मनुष्य में विवेक ने 
विद्रोह किया और समाज, राज्य, घर्म और यहाँ तक कि न॑तिक नियम की सला को भी 
चुनौती दी और इसमें से जो खोखले पाए गए उनको उखाड़ फेंका । 


ऋकाचब्ति का मनोविज्ञान 


व्यवित और समाज में आत्मा, जब कभी उसकी वृद्धि अवरुद्ध होती है, तब 
विद्रोह करती है! यह विद्रोह तत्काल प्राष्त सर्वोत्तम साधत के माध्यम से अभिव्यक्त 
होता है। यूरोप में धामिक स्वतन्त्रता के आन्दोलन ने भर्मग्रन्थों को चुनौती दी, 
व्यक्ति के अनुभव के अधिकार की स्थापना की और निरीइवरवाद तथा निरपेक्षवाद में 
परिणलि प्राप्त की श्री अरविन्द के अनुसार यूरोप का विकास पुनर्जागरण से नहीं बल्कि 
सुधार से निर्धारित हुआ । यहुदी, ईसाई अनुशासन के साथ यूनाती रोमत प्राचीन 
मानसिकता की ओर वापसी ने यूरोप को प्रकृतिवाद, विज्ञान और उपयोगिताबाद प्रदान 
पफिया है । 
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विज्ञान की बिजय 

फिर भी अपूर्ण मानव-जाति इस मेंठ को आत्मसात करने के लिए मनोवैज्ञानिक 
झूप से परिपक्व नहीं थी। अनियन्त्रित व्यक्तिगत निर्णयों ने मतों में भारी अव्यवस्था उत्पन्न 
की। व्यक्ति अभवा वर्ग के अधिकारों और इच्छाओं की बिना शर्तें स्थापना सामाजिक 
विघटत की ओर ले गई । अस्तु, सत्य के एक सामान्य मापदण्ड और सामाजिक न्याय के 
सामान्य सिद्धान्तों की खोज अनिवार्य हो गई। ये दोतों मनोवैज्ञानिक आवश्यकताएँ 
विज्ञान में सम्तुप्ट हुई । विज्ञान के सत्य सा्वभौम और प्रामाणिक थे। उन्होंने सामाजिक 
जीवन को एक बौद्धिक आधार प्रदान किया। विज्ञान व्यक्षिवादी यु की चरस परिणति 
तथा अन्त था। 


वैज्ञानिक समाज 

श्री अरविन्द के अनुसार विज्ञान के साथ व्यवित ने एक ऐसी व्यवस्था विकृप्चित 
की जिसने मनुण्ण को एक तलवीन युग में प्रवेश कराया और साथ ही व्यक्तिवाद को समाप्त 
किया | इससे विभिस्त प्रकार की प्रवृत्तियाँ अभिव्यक्त होने लगीं। इससे आर्थिक और 
राजकीय समाजवाद के रूप में एक नवीन प्रकारात्मक व्यवस्था स्थपित हुई । 
विज्ञान के सत्य ब्यक्ति के नही बल्कि जनसमूह के सत्य होते हैं। वे मनुप्य पर एक 
व्यक्ति के हूप में नहीं बल्कि समष्ठि के एक बिन्दु, मशीन के एक पुर्जे तथा प्रजाति 
के एक सदस्य के रूप में लागू होते हैं। अस्छु, विज्ञान पर आधारित एक समाज मे 
सभी संस्थाएँ वैज्ञानिक सोपान के द्वारा प्रकरतिवादी प्रेरणाओं से वजानिक, आर्थिक 
और प्रशासनिक विवोषताओं के द्वारा निश्चित की जाएँगी जोकि घज्यक्तियों को स्वय 
उन व्यक्तियों से अधिक जानने का दावा करेंगे। कठो रता में यह समाज' प्राचीन एशिया के 
समाणों अथवा भारतीय समाज-व्यवस्था से कहीं अधिक कठोर होगा। एक कठोरतावादी 
वैज्ञानिक समाज विशुद्ध रूप से आधिक कार्य और शक्ति पर झ्राधारित होकर एकतावादी 
होगा। श्रीअरविन्द के अनुसार यह वेशानिक समाज केवल एक गुजरता हुआ युग है। 


वैज्ञानिक समाज के स्थायित्व की रसल की हें 

यहाँ पर वरद्रेण्ठ रसल के वित्रारों की परीक्षा उपयुक्त होगी बयोकि वह यहु 
मानते हैं कि वैज्ञानिक समाज स्थायी हो सकता है। उन्होंने यह स्वीकार किया है कि, 
“विज्ञान के विकास में, दाक्ति की प्रवृत्ति प्रेम की प्रवत्ति पर अधिकाधिक हाथी होती गई 
है ।5 वे यह भी मानते हैं कि, “मुल्य का क्षेत्र विज्ञान के बाहुर है, केवल वहाँ तक जहाँ 
तक कि विज्ञान ज्ञान की खोज में निहित है | परन्तु फिर भी बहू यह स्थापना करते है 
कि कुछ अबस्थाओं में एक वैज्ञानिक समाज' स्थायी हो सकता है | उनके अपने शब्दों में, 
ममेरा निष्कर्ष है कि कुछ अवस्थाएं दिए जाने पर एक वेंज्ञानिक समाज स्थायी हो सकता 
है। इनमें से पहली समस्त विदव की एक सरकार है, जिसका-कि सेताओं पर एकाधिकार 
हो और इसलिए जो शान्ति स्थापना के योग्य हो | दूसरी दशा समृद्धि का एक सामान्य 
विरतार है ताकि दुनिया के एक हिस्से को दूसरे से ईर्या करने का कोई अवसर न हो ४ 
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तीसरी दशा (जोकि दूसरी को पूरा हुआ मान लेती है) सब-कही जन्मदर का निम्न 
होना है ताकि विद्वव की जनसंख्या जहाँ तक सम्भव हो सके स्थिर हो जाए। चौथी 
अवस्था कं.ये और खेल दोनों में ही व्यक्तिगत प्रेरणा प्रदान करना है तथा, शवित का 
अधिकतम विस्तार जोकि अनिवार्य राजनीतिक और आथिक संरचना को बनाए रखते 
के लिए उपयुक्त हो |”? अन्य स्थान पर रसल यह मानते हैं कि नीतिशास्त्र, शिक्षा, दशन, 
घर्म और सामाजिक व्यवस्था, सभी विज्ञान पर आधारित होने चाहिएँ | 


रसल के विचारों की आलोचना 


किन्तु जब विज्ञान शक्ति की प्रबृत्ति से दबा हुआ है और जबकि मुल्य का क्षेत्र 
उसके बाहर है, तब क्या कोई विश्व-सरकार भी शवित की प्रेरणा से निर्देशित नहीं 
होगी ? सच तो यह है कि रसल स्वयं यह मानते हैं कि विशव-सरकार बलपुर्वेक शाप्ति 
को लागू करेगी । किन्तु यह बल्ल प्रयोग, चाहे वह शान्ति के लिए ही क्यों त हो, एक बाहरी 
सत्ता के द्वारा, चाहे वहु एक विश्व-परकार ही क्यों न हो, कया रसल की रचनात्मकता के 
आदर्श से समीचीन है जिसका कि उन्होंने इतना अधिक उम्पान किया है ? क्या समृद्धि 
को सब-कहीं फैलाने से मनुष्यों और राष्ट्रों में ईप्या और द्वेष समाप्त हो जाएँगे ? फ्रॉयड 
के समान रसल भी यह मानते हैं कि आक्रामकता की प्रव॒त्ति सभ्यता के लिए सबसे बडा 
खत'रा है और इसलिए वे विश्व-सरकार को सेनाओं का एकाधिकार सौपे जाने का 
समर्थन करते हैं। किन्तु जब तक मानव-प्रकृति रूपात्तरित नहीं हो जाती, क्या गारण्टी 
है कि विश्व-सरकार अपनी शक्ति को शोषण और आक्रमण के लिए नही प्रयोग करेगी ? 
वास्तव में जब तक विश्व सरकार समष्टिवादी ही न हो तब तक यह सम्भावना अनिवार्य 
है और रसल निश्चय ही किसी भी सर्वेसत्तावादी विश्व-सरकार को पसन्द नहीं करेंगे 
ब्योकि वे शक्ति को बाँटने के पक्ष में हैं । किन्तु यदि विश्व-सरकार जनतन्त्रीय होती हैं 
और यदि उसकी शक्ति को छोटी इकाइयों में विकेन्द्रित कर दिया जाता है तब क्या यह 
सम्भव नहीं है कि विश्व-सरकार में बहुमत दल अल्पम्रत दल को अथवा व्यक्तियों के 
समूहों को पददलित न करे ? यदि व्यक्ति को कार्य और खेल में प्रेरणा दे दी जाती है तो 
क्या यह निश्चित है कि वह उसका दुरुपयोग नहीं करेगा अथवा कया सरकार कभी इस 
स्वतम्ब्रता पर रोक नहीं लगाएगी ? धर्म के अभाव में और नीति के लौकिकीकरण में यह 
और भी अधिक सम्भव है। अस्तु, जब तक मानव-प्रकृति जैसी है बसी ही रहती है और 
लौकिक शिक्षा मानव-प्रकृति को रूपान्तरित नहीं कर सकती, वैज्ञानिक समाज स्थात्री 
नहीं हो सकता । “एक बैजानिक समाज में, प्रेम, सौन्दर्य, जान और जीवन के आनन्द 
की घोर दुर्दशा का अनुमान लगाना कठिन नहीं है, किन्तु ये ही वे आदर है जिन पर 
रसल ने सबसे अधिक जोर दिया है। 


दो विच।र-शक्तियाँ ल्‍ 
मूल कथावस्तु पर लौटते हुए आज पूवे में पाइ्चात्य व्यक्तिवाद और प्राचीद 
पर भें सघघ दिखलाई पढता है जिसमें पहला जीत रहा है यद्यपि एक परिवर्तित 
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रूप ही ग्रहण कर रहा है। इसका विश्व पर एक व्यापक प्रभाव पड़ना चाहिए । पादचात्य 
भौतिक और बौद्धिक व्यक्तिवाद भारत में फैलना चाहिए, इस सुझाव के विरुद्ध श्री अरविन्द 
ते स्पष्ट रूप से कहा है, “पूर्व का प्रभाव आात्मवाद और व्यावहारिक आध्यात्मिकता की 
दिश्षा में होने की प्रवत्ति है, जीवन और शरीर की स्थूल भ्रकृति के द्वारा सुभाए गए सुदृढ़ 
परन्तु सीमित लक्ष्यों की तुलना में हमारे भौतिक अस्तित्व को अन्य आद्शों के साक्षात्कार 
की ओर अधिक उन्सुकत करने की प्रवृत्ति है ।” यूरोप का व्यक्तिवादी युग फिर भी 
दो अत्यन्त शव्तियाली विचार-शक्तियाँ स्थापित करता है अर्थात व्यक्तियों की जनतन्त्रीय 
समानता की धारणा तथा व्यक्तिगत विकास की स्वतन्त्रता। पहले की सामान्य झूप से 
मान्यता मिल चुकी है और बह वर्तेमान समाजवाद का आधार है। परन्तु दूसरा फासिस्टो, 
कम्गुनिस्टों और अन्य अनेको के द्वारा मान्य नहीं हुआ है यद्यपि यही वह विचार है जो 
परदिचिम का अधिकतम विवेकबाद और पूर्व का' उच्चतम अध्यात्मवाद लिए हुए है तथा 
जिसमें भविष्य की महानतम सम्मावनाएँ हैं । 


पुनरुत्थान नहीं बहिक क्रान्ति 

श्री अरविन्द के अनुसार इतिहास अपनी पुनरावृत्ति नहीं करता बद्यपि बहुधा वह 
मेदा करता प्रतीत होता है। पुनरावुत्ति नहीं बल्कि परात्यरता, संशोधन नहीं बल्कि रूपान्तर 
मानव-चक्र का नियम है। रचना के लिए विकास आवश्यक है। यूरोप के प्रभाव के 
अबतरित होने तक, भारतीय सुधारकों और राजनीतिक नेताओं ने एक व्यापक और 
सहिप्णु आध्यात्मिक विवेक के द्वारा आत्म के सत्य को पुनः पता लगाने का प्रयास किया 
था। यही बात चीन में राष्ट्रवाद के विकास और अश्य पूर्वी देझों में जागृति के विषय में 
कही जा सकती है। पादचात्य जान और उनकी जीवन-प्रणाली के प्रभाव से पूर्व के देशों मे 
एक अत्यन्त दूरगामी और विचारों तथा वस्तुओं का प्रभावशाली पुनभू स्यथाकन हुआ । यह 
प्रव्ति आधे रास्ते में नहीं रुक जाएगी | श्री अरविन्द के अनुसार, “धर्म, दर्शन, विज्ञान, 
कला और समाज का एक क्रास्तिकारी पुननिर्माण प्रन्तिम अनिवार्य परिणाम है।”१ 
व्यक्ति का सत्य समप्टि का सत्य बन जाना चाहिए ! 


ग्रात्मनिष्ठ युग 


किन्तु कुछ ऐसी प्रवत्तियाँ है जो कठोर बृद्धिवाद और नवीन प्रकारात्मक व्यवस्था 
की ओर प्रवृत्ति को संशोधित करती हैं। भौतिक और मनोवैज्ञानिक ज्ञान नवीन आयागों 
का विकाप्त कर रहा है । गतिशील विचार, जैसे कि नीत्शे का जीवन का संकल्प, बर्मसों 
का बोधबाद, सा और हाईडेगर का अस्तित्ववाद समस्त संगार में फैले हैं। यह भानव- 
इतिहास में एक नवीन अध्याय का आरम्भ है जिसको श्री अरबिन्द ते आत्मनिप्ठ युग 
कहा है। भौतिक, अ/थिक और समाजशास्त्रीय नियमों की खोज के पहचात्‌ मनुष्य को 
यह स्पष्ट हो जाता है कि यह ज्ञान सम्पूर्ण का अंश मात्र है। अस्तु, वह अपने अन्तगंत 
गहरे जाने का प्रयास करता है । जब विवेक इस खीज में ठोकर खाता है तो सनुप्य अस्ध 
साधनो की उल्लाश करता है जसे सहज ज्ञान और गहन इस प्रफार 
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बौद्धक आदर्श के स्थात पर बीधवादी ज्ञान, उपयोगितावादी मापदण्ड के स्थान पर आत्म- 
साक्षारकार, भौतिक नियमों के अनुसार जीवत के स्थान पर विश्वगत निमम, संकल्प 
और शक्ति के अनुसार जीवन का आदर्श आ गया है। यह सब-कुछ आधुनिक प्रणवादी 
सिद्धान्त बहुत्तत्ववाद, फलवाद, साधनवाद और अस्तित्ववाद इत्यादि दर्शनों में देखा जा 
सकता है । वस्तुतिप्ठ प्रवुत्ति स्वभावतया कला, संगीत और साहित्य में अधिक स्पष्ट 
हैं। यह सबसे पहले मनोव॑ज्ञानिक जीववाद और रुग्ण पहलुओं पर अधिक केनद्रीकरण में 
दिझलाई पड़ी । किन्तु शीत ही इसका स्थान सब्चे मनोयज्ञानिक, मानसिक, बोधकवादी' 
और चेत्य, कला, संगीत और साहित्य ने ले लिया, जोकि अधिक बस्तुनिप्ठ थे, 
यद्यपि उनकी पकड़ अभी कमजोर थी और उनके आकार प्राथमिक थे । शक्ति का संकल्प 
और जीवन का संकल्प, भौतिक और बौद्धिक शक्तियों के साथ मिलकर विश्व में विशव- 
युद्ध की आपत्तियाँ लाए | मानवता की आशा अभी छिपे हुए आ्रात्मनिष्ठ तत्त्व पर निर्भर 
है। जैसाकि श्री अरविन्द ने कहा है, “एक एकतावादी और समन्वित जान ही मार्गे-दर्शन 
कर सकता है, किन्तु वह ज्ञान हमारे सत्‌ के एक गहरे तन्व में निहित है जिसके लिए 
एकता और सर्वागता स्वाभाविक है । अपने अन्दर इस तत्त्व को प्राप्त करने पर ही हम 
अपने अस्तित्व की समस्या को और उसके साथ ही व्यक्तिगत एवं समप्टिगत जीवन के 
सच्चे मार्ग की समस्या को सुलका सकते हैं ।' 


व्यक्ति और समाज 


किसी भी समाज, समुदाय अथवा राष्ट्र का लक्ष्य, व्यक्षित के समान ही, स्वय॑ 
अपनी आत्मा को खोजना, आन्‍्तरिक नियम और दाक्ति को पहचनना और उसकी समस्त 
सम्भाषनाओं का साक्षात्कार करता है। व्यक्ति और समाज दोनो ही एक शरीर, एक 
अवयदीय जीवन, नैतिक और सौन्दर्य त्मक स्वभाद, मानस और एक आत्मा होते है। 
कठोर रूप में वे आत्मा को रखते नही हैं, आत्मा तो उतका सार ही है। श्री अरविन्द के 
अनुसार राष्ट्र एक समूह आत्मा है जोकि समष्ठिगत जीवन में स्वयं का साक्षात्कार करती 
है। उनके समाज दर्शन में समाज न केवल सार रूप में बल्कि संरचना में भी व्यक्ति के 
समान है। उनके अपने छब्दों में, “यह समानान्‍्लरता प्रत्येक मोड़ पर मिलती है, क्योकि 
बहु समानान्तरता से अधिक है, वह तो प्रक्रति में वास्तविक तादात्प्य हैं।!” इनमें 
एक्मात अन्तर यह है कि जब्नकि व्यक्ति प्राणात्मक अधिचेतन आत्मा का एक संगठन है, 
समूह आत्मा अधिक जटिल है, क्योंकि बह आशिक रूप से आत्मचेतन मानघ्िक उप्क्तियों 
के द्वारा बनती है। समूह आत्मा अधिक कृत्रिम, प्रवाहुमम और कम सावथव है । विकसित 
अवस्था में भी वह केवल' अस्पष्ट रूप से ही आत्मनिष्ठ होती है। राष्ट्र को भून से 
भौगोलिक देश का वस्तुगत रूप मान लिया गया है। आत्मतिष्ठ सामुदायिक चेतना केवल 
तभी विकसित हो सकती है जबकि बह मान लिया जाएं कि भौगोलिक देश केवल प्रक 
बाहुरी आवरण है, जबकि वास्तविक शरीर नर-नारियों से बनता है जोकि किसी राष्ट्र 
का निर्माण करते हैं ।!* व्यक्ति के समान ही समुह आत्मा का यह शरीर भी सर्वे 
परिवतंशील है यद्यपि आकार सदेव वही रहता हैं । 
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राष्ट्र का वस्तुनिष्ठ दृष्टिकोण 

राष्ट्र की इस आत्मनिष्ठ धारणा के विरुद्ध पूर्व और पव्चिचम में सब-ऋहीं वस्तु- 
निष्ठ धारणा अधिक प्रचलित रही है। राष्ट्रीय अस्तित्व राजनीतिक स्थिति, सीमाओं के 
विस्तार, आर्थिक समृद्धि और विकास, कानूनों और संस्थाओं इत्यादि के शब्दों में समका 
जाता रहा है। इतिहास की कल्पना राजनीतिक और अ।शिक्क प्रेरणाओं के कार्यो के लेखे- 
जोछे के रूप में की गई है जोकि राष्ट्‌ के जीवन में प्रभावशाली होते हैं। क्रिस्टोफर काड वैल्ल 
के अनुसार, “मानवीय चेतता इतिहास मे एक वास्तविक निर्णायक कारक है, किस्लू 
मानव की चेतना आश्थिक उत्पादन के लिए सामाजिक संगठन के प्रति एक स्ोपान को 
उत्पन्य नहीं करती बल्कि आथिक उत्पादन के लिए सामाजिक संगठन ही मानव वी 
चेतना को उत्पन्त करता है ।78 कुछ अन्य दा निकों ने इतिहास को व्यक्तिगत जीवनियों 
का ढेर माना है। ऐतिहासिक प्रक्रियाओं की ये दोनों ही व्यास्याएँ अपर्याप्त हैं और राष्ट्रीय 
विकास में अपूर्ण आत्मचेतन युग की लक्षण हैं। आत्मतनिष्ठ शक्ति ने काम तो करना 
आरम्भ कर दिया है किन्तु वह अभी सतह पर नहीं आ सकी है। 


आत्मतिष्ठ प्रवृत्ति 

अस्तु, राष्ट्रीयता में आत्मनिष्ठ प्रवृत्ति निकट भूतकाल में ही आरम्भ हुई है। 
राष्ट्र कमश: यह अनुभव कर रहें हैं कि उनमें आत्मा है और बे उसे पाने का प्रयास कर 
रहे हैं। स्वभावतया यह प्रवु्ति नवीन और अब तक दास बने हुए राष्ट्रों में अधिक शवित- 
शाली है क्योंकि वैयवितिकता की आवश्यकता अधिक तीन है और क्योंकि उचका वास्तविक 
जीवन कम सन्तोषजनक है। भारत, आयरलेण्ड तथा अस्य स्थानों पर राष्ट्रीय आन्‍न्दोलनी 
में श्री अरविन्द ने आत्मसाक्षात्कार की प्रवृत्तियाँ देखी हैं जोकि विदीपतया स्वदेशी 
आत्दोलनों में अभिव्यक्त हुई हैं। अपने अनुरूप विकास व्याप्टि और समष्टि का मियम 
है। श्री अरविन्द के अनुसार यह आत्मनिष्ठ प्रवृत्ति पश्चिम की तुलना में पुर्व भें भधिक 
प्रभावशाली है । भारत, चीन, फारस और जापान के राजनीतिक आन्दोलन मानकता में 
आत्मनिष्ठ युग के आविर्भात के लक्षण हैं। अन्य देशों की नकल करने की सत्र जगह 
भत्तना की जाती है और प्रत्येक राष्ट्र, स्वयं अपनी आत्मा का श्ाक्षात्कार करना चाहता 
है। यह युग की आत्मा की पुकार है। काले मार्क्स के साथ श्री अरविन्द यह मानते हैं. कि 
मनुष्य काल-प्रवाहु को रोक नहीं सकता, परन्तु फिर जबकि मार्क्स एक ऐसे सामाणिक 
नियम पर पहुँचते हैं जो व्यक्ति को परिपूर्ण नहीं करता, श्री अरबिन्द के अनुसार, थदि 
अव्यवस्था वस्तुओं का नियम नहीं है त्तो काल-प्रवाहु का नियम व्यक्ति और सामाजिक 
आत्मा दोनों की ही माँगों को सम्तुष्ट करेगा । व्यवस्था और सभन्‍्वय में आस्था की 
मान्यता पर विवेक की सभस्त कार्य-प्रणाली आधारित है । मनुप्य और सभाज की अस्तरंग 
आत्मा की एकता व्यावहा रिक सामान्यीकरण न होकर एक मान्यता है। किन्तु रहस्यवादी' 
और यौगिक अनुभव इसका सबूत देते हैं । 
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जमेंन प्रात्मनिष्ठवाद 

श्री अरविन्द के अनुसार एक सैनिक सनस्टि के रूप में जर्मनी का! विकास भी 
राष्ट्र की आत्मा की अभिव्यक्ति था यद्यपि वह अत्यधिक स्थूल और बर्बर रूप में था। 
घिद॒व के लिए इस प्रकार के आन्दोलनों के खतरे राष्ट्र आत्मा की घारणा में ही निद्वित है 
जोकि, यदि अत्यधिक संकीर्ण हो जाती है, तो दूपरों की कीमत पर अकेले ही विकसित 
होने का प्रयास करती है। जमेती और इटली के खतरनाक राष्ट्रवाद के उदाहरण से कूछ 
लोग राष्ट्र आत्मा की घारणा को ही मिथ्या मानकर उप्चका तिरस्कार करना चाहते है । 
किस्तु यदि व्यक्ति और राष्ट्र की बैयवितिकता अधिक व्यापक समष्टि के लिए बहुघा खतरे 
का स्रोत बन गईं है तो इसका अर्थ केवल यह है कि व्यक्तिवाद का विशिष्ट प्रकार भ्रामक 
है। गहरा सत्य सब-कही वही है। मनुष्यों और राष्ट्री को न केवल अपनी आत्माओं का 
साक्षात्कार करना चाहिए बल्िशि दूसरों में भी आत्माका अनुभव करना चाहिए और 
आध्यात्मिक विकास में एक-दूसरे को सम्मान, सहायता और लाभ पहुँचाना सीखना 
चाहिए । यदि आत्मनिष्ठ युग को भानवता के विकास में सहायता करनी है तो यह आवश्यक 
है। जमनी में ट्रेटस्के ते तीत्शे के भात्मनिष्ठ विचारों को राष्ट्रीय और अन्तर्राष्ट्रीय क्षेत्रों 
में वस्तुनिष्ठ दशाओं में गलती से लागू किया था। किन्तु जमंती की असफलता संब-कही 
नहीं थी। बहू असफलता कुछ विशेष दिशाओं में थी जोकि दुर्भाग्य से इतने अधिक 
केन्द्रीय थे कि पचास वर्षो से भी अधिक के आत्मनिप्ठ अन्‍्तदेशन के समस्त प्रयासों और 


वैज्ञानिक अनुसन्धानों के भारी प्रयास के बावजूद जर्मती लक्ष्य पर पहुँचने में अतफल 
रहा । 


सच्चा भौर झूठा आत्मतिष्ठवाद 


श्री अरविन्द के अनुसार एक भूठा और एक सच्चा आत्मनिष्ठवाद होता है। 
प्रतीकात्मक, प्रकारात्मक और परम्परावादी युगों की तुलना में उसके लाभों की दृष्टि से 
आत्मनिष्ठ युग के खतरे भी कहीं अधिक हैं। किन्तु यदि फिर भी मनुष्य को आत्म-अज्ञान 
में सीमित नहीं रहना है तो यह खेल खेलने के योग्य हैं। मानव की संरचना का ज्ञान, 
जिप्तकी विवेचना पिछले अध्याय में विस्तारपूर्वक की जा चुकी है, यह स्पष्ट कर देता है 
कि जबकि सच्ची आत्मा एक ही है, अहंकार, बाह्य और आन्तरिक मानस, प्राणतत््व और 
जड़तरव तथा पंचकोष को आसाती से सच्ची आत्मा समझने की गूल की जा सकती 
है। यही बात सामाजिक संरचना के विषय में कहो जा सकती है। अहंकार जीवन और 
उसके घिकास के सूत्र के विरुद्ध है। मानवता को सच्ची आत्मा के साक्षात्कार का लक्ष्य 
सामने रखता चाहिए। सच्चा आत्मनिष्ठवाद यही प्राप्त करने का प्रयास करता है । 


जमंन श्रात्मनिष्ठवाद की भूल ५, 


आत्मसाक्षात्कार का आदर्श जम॑नी में सामान्य रूप से मान्यता प्राप्त कर चुका 
शी सद्यपि व्यक्ति के मामले में उसे इतना जधिक व्यवहार में नहीं लाया गया था: परन्तु 
यह बात नहीं मानी गई थी कि ये नियम समान रूप से अन्य राष्ट्रों पर भी लागू होते हूँ। 
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यह जम व आत्मनिप्ठवाद की मौलिक भूल थी । निदत्रथ ही उसने निरपेक्ष के दृष्टिकोण से, 
व्यक्ति और सावंभौम के दुष्टिकोण से जीवन को देखा, परन्तु वह तीनों के भध्य 
वास्तविक सम्बन्ध को नहीं समझ सका । हेगेल ने राज्य को निरपेक्ष तत्व मात लिग्रा | 
बाहर की मानवता का निषेध वहीं किया गया, परन्तु जमेनी को सबसे अधिक प्रगतिशील, 
सर्वोत्तम, आत्मसाक्षात्तारमय, कुशल और सुसंस्कृत राप्ट्र माना गया। आत्मनिष्ठवा 
का यह मूल सत्य भुला दिया गया कि सभी राप्ट्रों में एक ही तत्व अभिव्यक्त होता है 
और उपके स्थान पर 'योग्यतम की विजय का जैविकीय सिद्धान्त स्थापित किया गया । 
नीत्शें का दूसरों पर अतिमातव के झासन का सिद्धान्त राष्ट्रों के सम्बन्ध में लागू किया 
गया और यह निष्कर्ष निकाला गया कि अन्य समस्त राष्ट्रों पर दयूटानिक प्रजाति और 
जर्मनी का शासन माववता के सर्वोच्च शुभ के हित में है और विवेक तथा बोध के नियम 
के द्वारा प्रमाणित है । 

श्री अरविन्द के भनुसार जमंनी का यह अहंकारमय आतव्मसाक्षात्कार बनेव 
आत्मनिष्ठ भूलों का कारण था। सबसे पहले, व्यक्तित को समप्टि के एक कीष के रूप में 
विकसित, जिक्षित, प्रशिक्षित और अमुज्ञासित किया गया | समप्टि की प्रेरणा को कार्य रूप 
मे परिशित करने के एक साधन के रूप में, जोकि राज्य के माध्यम से अभिव्यक्त हुआ था, 
जमंनी ने पूर्ण, प्रभावशाली, सर्वेब्यापक, सर्वप्रत्यक्षकर्ता तथा सर्वाधिकरारबादी राज्य की 
स्थापना की | व्यक्ति को अधिकाधिक आाधीन बनाया गया जब तक कि बहु राज्य यन्त्र मे 
पूर्णतया समाप्त नहीं हो गया, जिसके परिणामस्वरूप यद्यपि जमनी ने आशिक, वैज्ञानिक, 
सामाजिक और बौद्धिक कुशलता तथा शक्ति प्राप्त की, किन्तु गहरी जीवन-दृष्टि, 
बोधमय शक्ति, व्यक्तित्व की शक्ति, और चैँत्य मृदुता और विस्तार समाप्त हो गए। यहू 
सर्वाधिकारवाद का अनिवायें परिणाम है। पुनः, चेकि राज्य निरपेक्ष का प्रतिनिधि था 
इसलिए राज्य की सेवा नैतिकता का निरपेक्ष सिद्धान्त था। परस्तु जबकि राज्य के अस्तगंत 
कानूत का पालन ही नियम था, अन्तर्राष्ट्रीय मामलों में सफलता ही' निर्णायक कारक 
थी। वे योग्यतम् की विजय और अस्तित्व के लिए संघर्ष, आर्थिक, भौतिक, बौद्धिक और 
सास्कृतिक संघर्ष के तियम पर आधारित थे। विन्नाव ने सिखाया कि मनुष्य जीवन और 
शरीर से अधिक कुछ नहीं है। अस्तु, इन्हीं को सर्वोत्तम मानकर जोर दिया गया। युद्ध 
सफलता का साधन बन गया यद्यपि साधारणत्या वह जान्ति के बहाने से लडा जाता 
रहा। साधनों का औचित्य साध्यों से निर्धारित किया गया। युद्ध में सफलता और शान्ति 
के समय उसकी तंयारी की ओर ले जाने वाली सभी प्रविधियों का नेतिक ओऔदचित्य 
ठहराया गया । 

योग्यतम की विजय के लक्ष्य को लेकर, जोकि अयोग्य के निराक्रण और कम- 
योग्य के आत्मपात्‌ के द्वारा प्राप्त किया गया, जन संस्कृति के द्वारा घिदव की विजय को 
मानव:जाति के सर्वोच्च गुभ का साधन समझा गया। संस्कृति की व्याख्या जैविकीय स्तर 
पर आधारित और सर्वोच्च कुशलता के लिए संगठित विचारों के द्वारा अनुशातित जीवन 
के रूप में की गई । इस संस्कृति को ग्रहण करने की साभथ्यें प्रजाति पर भिर्मर मानी 
गई अस्तु यह निश्चय किया गया कि नाडिक प्रजाति को कम योग्य प्रजातियों को 
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प्रात्मसात्‌ करता चाहिए और अयोश्य प्रजातियों को मिटा देना चाहिए। यह जमनी में 
सम्पूर्ण राष्ट्रका नहीं और च ही बहुमत का विचार था बल्कि राष्ट्रीय जीवन पर 
अधिकार जमाए हुए कुछ थोड़े से व्यक्तियों की धारणा थी। परन्तु इस अल्पमत में अपने 
वचार को समष्टि के मानस पर आरोपित करते के लिए पर्याप्त शक्ति उपस्थित थी । 


जमत आत्म तिष्ठवाव का मुल्य 


इन समस्त भूलों के कारण कुछ विचारकों ने जर्मन आत्मनिष्ठबाद की एर्णतया 
भत्सेना की है किल्तु श्री अरविन्द ने एक भिल्‍न निर्णय दिया है। उनके अनुसार, जर्मन 
आत्मनिष्ठवाद सही दिल्या में यद्यपि गलत दुष्टिकोण से एक प्रयास था। उसके उदाहरण 
का सभी को एक भिन्‍न रूप में अनुगमन करना चाहिए। जैसाकि श्री अरविन्द ने कहा है, 
“पीछे लौटना असम्भव है; प्रयास सर्देव वास्तव में एक भ्रम मात्र है; हम सबको वही 
काम करना है जिसका प्रयास जमेनी ने किया था, परन्तु यह सावधानी रखनी है कि उसे 
उसी की तरह नहीं करना हैं ।7 उसकी शक्ति के रहस्य को, उसकी अत्यधिक भक्ति 
और ईमानदारी, वचन और कमे की श्रेष्ठता को समभने की तुलना में इस काये से धुणा 
करना आसान है. किन्तु मनुष्यों के मानसों और मानव-प्रजाति के जीवन में इस तत्त्व को 
हराने के लिए पहुली वात अनिवायें रूप से आवश्यक है। मानव-इतिहास के परस्पर 
विरोधों में अपनी गहरी अन्तदु प्टि के द्वारा श्री अरविन्द ने थहू दिखलाया है कि राष्ट्रीय 
और भन्‍्तर्राष्ट्रीय क्षेत्र मे जर्मनी का प्रभाव उत्की भौतिक हार से कम नहीं हुआ है । 


जमंत यन्त्र के दो पहलू 

आन्तरिक क्षेत्र में राज्य के द्वारा व्यक्ति पर दवाव समाजवाद में, बोल्शेविक 
साम्यवाद में, फात्सीवाद में और अनेक तथाकथित जनतन्त्रों में भी सब-कहीं दिखलाई 
पडता है। अच्तर्राष्ट्रीय क्षेत्र में युद्ध के पूर्व भी इसके चिह्न विद्यमान थे। जमेनी का उदय 
पवित्र अहंकार के रोग का केवल एक लक्षण मात्र था जोकि तात्कालिक अन्तर्राष्ट्रीय 
सम्बन्धों में सब-कहीं अन्तनिहिंत थे । जमेनी ने जो सोचा और किया तथा व्यवस्थापूर्वक 
और कठोरतापुर्वेक लागू क्रिया वही अनेक अन्य राज्यों ने! कम-संग्ठित और सीमित 
क्षेत्र में किया। जर्मनी ने अपनी सम्पूर्ण नग्नता में उस अज्युभ को दिखला दिया जोकि 
पहले से ही मानव-प्रजाति में काम कर रहा था और इस प्रकार मानव-प्रजाति को शुभ 
और अज्ुभ में असन्तुलित रहने के बजाय एक को चुनने के लिए मजबूर किया। श्री 
अरविन्द के अनुसार आत्मा को शरीर और जीवन समभने की जमेन भूल बबरता की 
ओर लौटना नहीं था। वहू एक नंबीत अवेध सम्भ्रदाय था, एक वस्तुनिष्ठ आत्मनिष्ठवाद 
था, तिरपेक्षतावादी आध्यात्मद्ारत्र के तके को भौतिकवादी विज्ञान, दाशेतिक आत्म- 
निष्ठवाद को फलवादी भाववाद में लागू करने का परिणाम था। 
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दो परस्पर विरोधी आदशे 

आधुनिक विज्ञान ने अत्यधिक व्यवितवाद और अत्मधिक समष्टिवाद के दो 
परस्पर विरोधी आदर्श उपस्थित किए हैं। उसने अस्तित्व के लिए संघर्ष और घोग्यतम की 
विजय के जैविकीय तत्त्व की मानव-जीवन में लायू करके नीत्श के जैसे दर्शनों तथा कुछ 
इस प्रकार के अराजकताबाद और साम्राज्यवाद को उत्पन्न किया। दूसरों ओर इस 
जैविकीय सिद्धान्त की प्रवृत्ति व्यक्ति को नही बल्कि प्रजाति को बनाए रखना चाहती है, 
और यह दिखाना चाहती है कि व्यक्ति का जीवन समष्टिगत आत्मविक्रास के नियमों 
के आधीन हुए बिना असम्भव है। इन सिद्धान्तों ने आधुनिक समप्टिवादी शझिद्धन्तो को 
पुर्ट किया । जैंखाकि पीछे दिखलाया जा चुका है, जर्मनी ने ये दोतों ही आदर्श भभि- 
व्यक्त किए, एक तो व्यक्तिगत राष्ट्र की अहुंकारमय आत्मस्थापना और दूसरे व्यक्ति को 
समष्टि के पूर्णतया आधीन कर देना । 


धिक व्यापक ससष्टि का आदर्शों 


किन्तु इन दो आदर्शो के संघर्ष के पीछे मानव की सावंभौभिकता अथवा प्रजाति 
की समष्टि का एक तवीत विचार हैं जोकि राष्ट्रीय पृथकताबाद के आदर्श को जीत 
सकता है। इस प्रकार हम साम्राज्यवादी, आदर्शवादी अथवा सॉंस्करेतिक भन्तराप्ट्रीय 
समृह पाते हैं जैसे कि संयुक्त राष्ट्र संघ, सोधियत रूप का गुट, ब्रिटिश कामनबैल्य, 
अफ्रीकी-एशियाई भ्रातुत्व, अरब लीग इत्यादि जोकि राष्ट्रों की स्वतस्त्र पृथकता को एक 
अधिक व्यापक समप्टि के सन्मुख त्याग करने की माँग करते हैं। 


जीवन का वस्तुनिष्ठ दृष्टिकोण 


जीवन के वस्तुनिष्ठ और आत्मनिष्ठ दीनों ही दृष्टिकोणों की सामग्री व्यक्त 

और राष्ट्र है; परन्तु वे दृष्टिकोणों, प्रेरक शवितियों और जीवन के लक्षणों में भिन्‍्त है। 
वह्तुनिष्ठवाद विस्लेषणात्मक तक से प्रारम्भ होता है। उसका दृष्टिकोण बाह्य और 
सब्त्रवत है। उसमें विवेक बाहर से देखता है और जग्रत को अध्ययन करने योग्य एक दी 
हुई प्रक्रिया मावता है। वह ऐसे नियम पता लगाता है जोकि व्यक्तियों और समूहों पर 
यत्त्रव॒त्‌ कार्ये कर रहे हैं। इन नियमों को वेज्ञानिक नियमों के रूप में संगठित और लाश 
किया जाता है। वे व्यक्ति पर विवेक अथवा संकल्प के द्वारा, उस्षके सत्‌ के विभिन्‍न भागों 
से बाहर एक सत्ता के रूप में, अथवा अन्य व्यक्तियों अथवा समूह के विवेक और संकल्प के 
द्वारा लागू किए जाते हैं। वे समूह पर उसके अपने समप्टिगत विवेक और संकल्प के द्वारा 
लाभू किए जाते हैं, जोकि राज्य में निहित मात्रा जाता है, जोकि समूह के जीवन से बाहर 
है अथवा किसी अन्य बाहरी समूह के विवेक और संकल्प के द्वारा है जिसका कि वह 
किसी प्रकार से एक अ्रृंश है। इस प्रकार व्यष्टि और समष्टिगत जीवन, सामाजिक तथा 
अन्तर्राष्ट्रीय जीवन के नियम बाह्य सत्ता के द्वारा बलपूर्वक लागू किए जाते हैं। राज्य 
समाज का एक अन्तरंग भाग नहीं है। वह स्वयं एक इकाई माना गया है जोकि अधिकार 
के विचार को व्यक्तियों और समष्टि पर लागू करता है. समाज जिस लक्ष्य को प्राप्त 


क्र 
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करना चाहता है वहू उसका अ-तरग नियम नही है। वह उस पर बाहरी कानूनों के द्वारा 
राज्य बन्त्र के माध्यम से आरोपित किया जाता है। राष्ट्र अपनी प्रकृति में अनिवार्य 
किसी तत्त्व की ओर लक्ष्य नहीं रखते बल्कि अन्तर्राष्ट्रीय कानूनों के द्वारा लादे गए लक्ष्य 
को मानते हैं । जीवन अन्दर से विकसित नहीं होता, वह एक यन्त्र के द्वारा पूर्णता प्राप्त 
करता है जोकि बाहर से उसका आकार निर्धारित करता है। श्री अरविन्द के हाब्दों में, 
उअपने से बाहुर एक नियम, जोकि जबकि वह व्यक्तिगत विवेक के द्वारा पता लगाया 
जाता और निर्धारित किया जाता है, अथवा व्यक्तिगत संकल्प के हवरा लागू किया जाता 
है तब भी बाहर ही रहता है--यह आत्मनिष्ठबाद का मूल विचार है; व्यवस्था की एक 
यस्मवत्‌ प्रणाली, अनुशासन, पूर्णता, यह व्यवहार की उप्तकी धारणा है ।70 


जीवन का श्रात्मनिष्ठ दृष्टिकोण 


इस वस्तुनिष्ठ दृष्टिकोण के विरुद्ध आत्मनिष्ठ दृष्टिकोण अन्दर से चलता है। 
बहु प्रत्येक दृष्टिकोण की आत्मचेतता में सम्मिलित करने के दृष्टिकोण से देखता है। 
यहाँ पर निभ्रम बाहर से नहीं लादा जाता । प्रगति का उसका सिद्धान्त अधिक्राधिक 
मान्यता, साक्षात्कार और इसलिए आत्मजीवन का निर्माण है, इस विचार में आ्थिक 
जीवन, एक आत्मरचनात्मक प्रक्रिया है। यह प्रक्रिया सबसे पहले अधिचेतन रूप से! 
विकसित होती है, तब अरधचेतन और ग्रन्त में आत्तरिक आत्मा के प्रति पूर्णतया चेतन । 
इस दृष्टिकोण से विवेक आत्ममान्यता की एक प्रक्रिया है, संकल्प आत्मस्वीकार की शर्वित 
है। थे दोनों ही आत्मसाक्षात्कार के साधनों के अंश हैं। अत्मनिष्ठ दृष्टिकोण मानव की 
अक्ृति की एक जटिल धारणा है और ज्ञान की शक्तियों तथा प्रभाव की अनेक शर्क्तियों को 
मान्यता देता है। यह कभी-कभी विवेक के महत्त्व को कम करता है और जीवन-प्रवृत्ति, 
जीने के संकल्प अथवा बोध को स्थापित करता है, जोकि चेतन अनुभूति, स्वयं अपने 
सत्य को देखता और पकड़ना, इनके विदलेपण के स्थात पर उनकी प्रकृति और शक्ति को 
अनुभव करना है। इस प्रकार आत्मनिष्ठ दृष्टिकोण का लक्ष्य आत्मा पर पहुँचना और 
उसके सत्य में जीवित रहना है । 


विरोधियों का मिलते 


जीवन के प्रति दो परस्पर विरोधी दृष्टिकोण आत्मा की प्रकृति के विषय में दो 
भिल्न घारणमाओं पर आधारित हैं। यदि आत्मा व्यक्त है, तो जीवन का लक्ष्य व्यक्ति की 
शक्ति, स्वतन्त्रता और सनन्‍्तोष है, और हम एक आत्मनिष्ठ दृष्टिकोण पर पहुँच जाते है। 
दूसरी ओर, यदि समष्टिगत आत्मा पर जोर दिया जाता है, तब व्यक्ति का जीवंत समष्टि 
के जीवन के आधीन कर दिया जाता है। ये दोनों परस्पर विरोधी घारणाएँ केवल 
सार्व भौम सत्‌ अथवा अस्तित्व के साक्षात्कार में ही मिल सकती हैं, जोकि व्यष्टि और 
समष्टि दोनों में आत्मा की धारणा को व्यापक बताते हुए अपनी परिपूर्णता प्राप्त करता 
है। यह विचार जीवन के आत्मतिष्ठ और वस्तुनिष्ठ दोनो ही दृष्टिको्यों से अधिक ऊँचा 
है. इस मादश में व्यष्टि और समष्टि परस्पर पुर्णता के द्वारा विकसित होते हैं। यही 
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सच्चा आत्मतिष्ठबाद है जोकि आत्मनिः्ठ भौतिकवाद और भात्मनिष्ठ आदरशव।द दोनों 
का ही अतिक्रमण करता है और उस सच्ची आत्मा का पता लगाता है जिसके कि भातस, 
जीवन और शरीर केवल साधन हैं, क्रम में असमान हैं यद्यपि सर्वाग पूर्णता कौ 
भावश्यकता में समान हैं। व्यष्टि और सम्टि की सर्वाग पृर्णता के इस आदर्श का 
सामाजिक विकास का मनोविज्ञान! भर सामाजिक विकास के आदर्श नामक अगले दो 
अध्यायों में अधिक विस्तारपूर्वक विवेचन किया जाएगा। 


कफ 


6 


सामाजिक विकास का मनोविज्ञान 





“व्यक्ति के समान राष्ट्र भथवा समाज के लिए एक शरीर, एक झवयवीय 
जीवन, एक नैतिक्त और सौन्दर्थात्मक स्वभाव, एक विकासवान मानस और इन 
सबके चित्नों और शक्तियों के पीछे एक श्रात्मा होती है जिभ्के लिए के 
ग्रस्तित्व रखते हैं ।/: --श्री भरविन्क 


तीन श्रवस्थाएँ 


पिछले अध्याय में श्री अरविन्द के इतिहास दर्शन की विवेचना में व्यक्ति और 
समाज के विकास में समानान्तरता दिखलाई गईं है, क्योंकि वे एक ही चेतना-शक््ति के 
दो पहलू हैं । वही समानान्तरता सामाजिक विकास के मनोविज्ञान की उनकी व्याख्या में 
देखी जा सकती है। इस प्रकार मानव-विकास एक बुद्धेतर अवस्था से आरम्भ होता है 
जिसमें मनुष्य की क्षियाएँ और संस्थाएँ मूल प्रवृत्तियों, आवेगों, सहज विचारों, प्राणात्मक 
बोधों और परम्परागत प्रतिक्रियाओं, इच्छाओं की उत्तेजनाओं, ग्रावश्यकताओं अथवा 
परिस्थितियों से निर्देशित होती हैं। इस बुद्धेतर अवस्था से मनुष्य बौद्धिक अवस्था पर 
पहुँचता हैं, जिसमें एक बौद्धिक संकल्प उसके बचिन्तनों, संकल्पीं और भावों का मध्यस्थ 
होता है और उसके विचारों, लक्ष्यों और संस्थाओं पर शासत करता है। यदि विकास 
प्रकृति में प्रक्रि| का सिद्धान्त है तो यह बौद्धिक अवस्था भी एक तृतीय अवस्था में पहुंच 
जाएगी जोकि आध्यात्मिक, बोधवादी और प्रज्ञावादी होगी । 


कोर योजना नहीं 


सामाजिक विकास के मनोविज्ञाव की अवस्थाओं का यह त्िविध वर्गीकरण 
कठोर, अपवादविह्ीन और निरपेक्ष विभाजन नहीं है, बहुधा वे विभिन्‍न स्थानों पर एक- 
साथ देखी जाती हैं। वे एक-दूसरे से उत्पत्त होती हैं और आंशिक रूप से एक-दूसरे मे 
विकसित होती हैं। जब तक मनुष्य इनमें से कोई एक नहीं बन जाता तथा इन सबको 
अपनी जटिल संरचना में बनाए रखता है, तब तक अत्यधिक आदिम व्यक्ति भी* अपने 
अन्दर कुछ विवेक और कुछ आध्यात्मिकता तथा बौद्धिक व्यक्ति कुछ बुद्धेतर प्रवत्तियाँ 
और प्ररणाएं रस्तता है इसी प्रकार एक मनुष्य भी अपना 
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विवेक और बुद्धतर प्रवुत्तियाँ रखता है, चाहे वे रूपान्‍्तरित और दैवी क्यों न हो गए हों । 
समाज दर्शन का उद्देश्य आदर्श समाजों की कल्पना करना मात्र नहीं हैं। उसका दृष्टिकोण 
बतंमान से पूर्णतया अतिक्रमण नही करता क्योंकि वह मानव मनोविज्ञान पर आधारित 
है और उसकी सीमाओं को स्वीकार करता है। जैसाकि श्री अरविन्द ने स्वीकार किया 
है, “ईदवर नहीं, बल्कि उसका सर्वोच्च प्राणी मनुष्य देवी प्रभाव की एक किरण के साथ, 
मनुष्य की आध्यात्मिकता, चाहें वह कितत्ती भी प्रभावशाली क्यों न हो, आवश्यक रूप 
से, अपनी विवेकयुक्त और बुद्धेतर प्रवृत्तियाँ और तत्त्त रखता है जब तक कि वह यहू 
अपूर्ण विकसित मानव रहता है ।* और जो बात व्यक्ति के बारे में स्व है वही 
समाज के लिए भी कही जा सकती है, एक विशिप्ट स्तर की प्रवृत्तियाँ श्रन्य पर हाथी हो 
सकती हैं, उनका छूपान्तरण कर सकती हैं अथवा उनसे समझौता कर सकती हैं, किन्तु 
उत्तकी अलग से कीड़ा प्रकृति का प्रयोजन नहीं हैं। श्री अरविन्द के समाज दर्शन में 
आध्यात्मवाद व तो विवेक और न बुद्धेतर तत्त्वों से समकौता करता है, न उनका निषेध 
करता है और न दमन करता है बल्कि उन्हें सम्मिलित करता है, संकलित करता है और 
रूपान्तरित करता है। 


दो प्रवत्तियाँ 


इस प्रकार, श्री अरविन्द के अनुसार, सामाजिक विकास के मनोविज्ञान भें 
जुद्धेतर अवस्था को बौद्धिक अवस्था पर पहुँचना चाहिए । विवेक की इस वृद्धि में, या तो 
आध्यात्मिक प्रवृत्ति कुछ समय के लिए छोड़ दी गई है या मान्य होते हुए भी बुद्धि के 
कार्यों के एक विशाल ताने-बाने से ढेंकी रहुती है । पहली प्रवृत्ति प्रथम बार यूनान में 
सोफिस्टो के युग में देखी गई जिसमें बड़ी सख्या में कबि, विचारक शौर वैज्ञानिक खोज 
करने वाले थे जिन्होंने जनताघारण तक में बुद्धि को सामान्य क्रिया को उत्तेजित किया । 
दूसरी प्रवृत्ति भारतवर्ष में उस समय देखी जा सकती है. जबकि वेदों और उपनिषद्दों के 
रहुस्यवादी ऋषियों का स्थान दादोनिक रहस्यवादियों, घामिक विचारकों और बौद्धिक 
दार्शनिकों ने ले लिया । 


सर्वाँग वृद्धि का सिद्धान्त 


कुछ समय के लिए यह नवीन प्रवृत्ति एयेन्स अथवा प्राचीन आये भारत में समस्त 
संमुदाव पर छाई दिखाई पड़ी, परन्तु जब तक कि सम्पूर्ण प्रजाति तैयार न हो 
जाए तब तक समाजों को इस ग्रकार अकस्मात्‌ परिवर्तित नहीं किया जा सकता । अस्तु, 
पहले क्वेग पर शीघ्र ही अधिकार कर लिया गया और कभी-कभी बुद्धेतर प्रकारों को 
संवीन बूद्धि से दबा दिया गया। जागृत जाव और जीवन के उच्च आदशों की परम्परा 
उच्च बर्गों में अथवा भारतवर्प में ब्राह्मण जैसे सर्वोच्च वर्ष में बनी हुई है, और सामान्य 
जनता मानस की वुद्धेतर आदतों में फेसी है यद्यपि यह नहीं कह्दा जा सकता कि भूतकाल 
से कुछ लाभ न छुआ हो। केवल सर्वाग विकास ही स्थायी विकास होता है। मनुष्य या 
समाज में जब कमी कोई विश्लेष तत्त्व अन्य प्रंगों से आगे बढ जाता है तो आधार को 
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ठोस और सर्वांग बनाने के लिए प्रतिगमन होता है, क्योंकि प्रकृति में विकास का सिद्धान्त 
है। समाज दर्शन को स्वयं प्रकृति में अन्तनिहित सिद्धास्तों पर आधारित होना चाहिए, 
ताकि बहू मानव और समाज के स्थायी विकास की ओर निर्देशित कर सके । जब कभी 
इन्हें मुला दिया जाता है अथवा किसी अन्य राजनीतिक, समाजशास्त्रीय, नैत्तिक अथवा 
धामिक सिद्धान्त के आधीन कर दिया जाता है, तो पीछे लौटने और पत्तन का खतरा सदैव 
बत्ता रहता है । 


विवेक का युग 


मानवता की बर्तेमान मनोवैज्ञानिक अवस्था को साधारणत्या “विवेक का युग 
फहा जा सकता है। वह समाज की एक बौद्धिक अवस्था की एक ठोस नींव प्राप्त करते के 
लिए सही सिद्धान्त को खोजने का प्रयास कर रहा है। उसकी प्रगति था तो समायोजना- 
त्मक है अथवा आमूलात्मक है। आमुलात्मक प्रगतियाँ इस युग के लक्षण हैं, क्योंकि नए 
विचारों के प्रति तीन प्रतिक्रिया, आवश्यकताओं और सम्भावनाओं के प्रत्ति प्रतिक्रिया 
विवेक का स्वभाव है, यद्यपि भनुष्य में रूढ़िवादी दक्तियाँ उसे कुछ समय तक रोके रख 
सकती हैं । इस प्रकार, सामाजिक विकास की अनेक विधियाँ बतलाई गई हैं, मानी गई 
है, दमन की गई हैं, संशीधित की गई हैं, असफल होने पर उनका विरोध किया 
गया है और अच्त में किसी नए सिद्धान्त के द्वारा उनको आसन से उतार दिया गया हैं। 
किन्तु फिर इस नवीन सिद्धान्त के साथ भी वही प्रक्रि। आरम्भ हो जाती है। जब तक 
विवेक किसी सिद्धान्त अथवा उसकी आवश्यकताओं को सत्तुष्ट करने के सिद्धात्तों के बोग 
पर नहीं पहुँच जाता तब तक यह प्रक्रिया चलती रहेगी । 


व्यक्तिवाद 


पिछले अध्याय में यह देखा गया है कि विवेक का युग व्यक्तिवाद से आरम्भ 
होता है, जोकि प्रभावशाली रूढ़िवाद के युग के बाद जाता है। व्यक्तिवाद का वर्णन करते 
हुए श्री अरविच्द ने कहा हैं, “इस दृष्टिकोण से समाज व्यक्तिगत मनुष्य की क्रिया और 
बुद्धि के लिए एक क्षेत्र मात्र है और जब वह उसके विचार, उसके कार्य, उसकी वृद्धि, 
उसके सत्‌ की पूर्णता की सम्मावनाओं के विकास को पर्याप्त स्वतत्त्रता अथवा निर्देशन 
देने के लिए व्यापक क्षेत्र और पर्याप्त साधन देता है वह अपने कार्य को सर्वोत्तम रूप 
से पूरा करता है।”5 जैसे-जैसे चिह्न, प्रकार और संस्थाएँ रूढ़िबद्ध होती गई, जीवन को 
मानसिक बनाने की पुरानी प्रणालियों ने अपने प्रयोजन को पूरा करना छोड़ दिया शौर 
जीवन का मार्ग खोजने के लिए विवेक की सहायता अनिवाय हो गई। विवेक का युग 
सतत प्रगति का युग होता है, क्योंकि विवेक लदेव नवीन सम्भावनाओं की ओर देखता है। 
वह तथ्यों को विकसित करने के लिए विचारों से उनमें प्रशम करता और विचारों में यहू 
देखने के लिए प्रदन करता है कि वे तथ्यों के श्रनुरूप हैं या नहीं अथवा कुछ न तथ्यों के 
अनुकूल बनाने के लिए क्या उत्तमें कुछ उन्‍नति की आवब्यकता है। बिवेक प्रत्येक छूढ्ि, 
और ससस्‍्था की जाच करता है चाहे वह कितनी भी सावभोम रूप से मान्य अंधवा उपयोगी 
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क्‍यों न हो, ताकि उच्चतर प्रयोजनों को पूरा करने के लिए नवीन सम्भावनाओं का एत 
लंगाया जा सके । इस सार्वेगौम जिज्नासा से यह विचार अवतरित होता हैं कि विवेक को 
संब-कहीं लागू करने से ही समाज को पूर्ण बनाया जा सकता है। वैज्ञातिक समाज के 
आदर्श के पीछे यही विचार है जिसका पिछले अध्याय में चिदेवत किया जा चुका है। 


व्यक्तियाद और जनतन्त्त 


सावंभौम रूप से लागू होते के लिए, यह विवेक न तो किसी अधिकारी वर्ग और 
ने कुछ परसिद्ध विचारकों का ही हो सकता है, क्योंकि पहले मामले में बहु शक्ति का दास 
मात्र बन जाता है भौर दुसरे में व्यवहार में भ्रष्ट और रूढिगत हो जाता है । यह विवेक 
प्रत्येक ऐसे व्यक्त में होना चाहिए जोकि सामान्य आधार की खौज कर रहा हो । अस्तु, इस 
सिद्धान्त से कि प्रत्येक व्यक्त में सरकार के निर्धारण और समाज की व्यवस्था के लिए 
समान रूप से विवेक और संकल्प पाया जाता है, विवेकवाद व्यक्तिवादी जनतन्त्र पर 
पहुँचता है। “क्योंकि जनतन्त्र से तात्पर्य एक ऐसा समाज है जिसमप्रें प्रस्येक्क को एक 
व्यक्ति के रूप में गिने जाने और कुछ ऐसा करने का अवसर है जोकि विशिष्ट रूप से 
उसका अपना है ।* यह इसलिए नहीं क्योंकि विवेक सभी व्यक्षितयों में समान रूप से पाया 
जाता है बल्कि इसलिए है क्थोंकि, यदि कूछ को वरीयता दी जाती है तो विवेक वृद्धेतर 
तत्त्वों, वर्ग की शक्ति की प्रेरणा का दास बन जाता है। 


समानता 


इस प्रकार व्यक्लिवादी विवेक ने समादता का समर्थन किया १ अरघ्तु के अनुसार 
सहु व्याय का आधार है। सभी व्यक्ति' स्वभावतया स्वतन्त्र और समान हैं। जैंसाकि 
हॉब्स मे कहा था, “प्रकृति ने मनुष्यों को शरीर और मानस की दाक्तियों मे, इतना समान 
बनाया है, कि यद्यपि कोई ऐसा मनुष्य पाया जा सकता है जो कभी-कभी स्पष्ट रूप से 
अन्य' लोगों की तुलना में शरीर में अधिक भजबूत और मस्तिष्क में अधिक तेज हो; 
तथापि जब सब कुछ जोड़ लिया जाता है, तो मनुप्य और मनुष्य में अन्तर इतना अधिक 
नहीं रहता कि एक आदमी अपने लिए किसी ऐसे लाभ का दावए कर सकता ही जिसके 
लिए दूसरा कोई उसके ही समान दावा न कर सके ।/5 


स्वतन्त्रता 


समानता के मतिरिक्‍त, स्वतन्त्रता व्यकितिवादी जनतन्त्र का सबसे अधिक महंत्त्व- 
पूर्ण सिद्धान्त है। अत्येक व्यक्ति को स्वयं अपने विवेक और संकरुप के द्वाग जीवन 
चलाने की स्वतन्त्रता होनी चाहिए, जब तक कि वह दूसरों के किसी प्रकार के अधिकार 
का अतिक्रमण न करे। स्वतन्त्रता समानता का अनिवार्य परिणाम है। व्यक्तित का निर्णय 
सम्पूर्ण समै।ज से गौण होते के बावजूद अनिवायें है। प्रत्येक को विवेक, मत, विवेचन 
और तिर्णय करने की स्वतन्त्रता है | ये व्यक्तिगत निर्णय मिलकर सम्राज का सामान्य 
निर्णय बनाते हैं। इस प्रकार जनत-त्र बहुमत की सरकार है । ये निर्णय सबके लिए समान 


क्कि 
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लक्ष्यों के विषय में ही संगठित होते हैं, अन्यथा व्यक्ति को उसके अपने विवेक और संकल्प 
के अनुसार समायोजन करने के लिए स्वतन्त्र छोड़ दिया जाता है। विवेक के इस स्वतस्त्र 
प्रयोग के रिवाज से, मनुष्य विवेकशील प्राणी बनना और एक उदार, शक्तिशाली, 


स्वाभाविक और विवेकयुक्त जीवन के लिए सामान्य समझौता करने के लिए विकप्तित 
होना सीख लेते है। 


व्यक्तिवाद की प्रसफलताएं 


श्री अरविन्द के अनुसार, ये व्यक्तिवादी आदशे कुछ व्यावहारिक कठिनाइयो के 
कारण बहुत लम्बे समग्र तक नही बने रह पाते। वर्तमान युग अभी इन आद्शशों के लिए 
तैयार नही है, क्योंकि सामान्य मनुप्य अभी भी बौद्धिक प्राणी होते से बहुत पीछे है। 
बुद्धेतर भूतकाल से क्षाते हुए, वह सामान्य रूप से अपने विचार में स्वार्थी हितों, जावेगो 
और पूर्बाग्रहीं तथा अन्य लोगों के सुझावों से भिर्देभित होता है परन्तु स्वयं अपने विवेक 
से निर्देशित नहीं होता। दूसरे, मनुष्य अपने विवेक को दुसरों से सहमत होने के लिए 
प्रयोग वहीं करता बल्कि दूसरों पर अपना अहंकार लादने के लिए प्रयोग करता है। अन्य 
में, मनुष्य दूसरों के जीवत से अपने जीवन के समायोजन के लिए अपनी स्वतन्त्रता का 
प्रयोग नहीं करता बल्कि दूसरों के जीवन से प्रतिद्वन्द्रिता करने में अपने लक्ष्यों को बल- 
पूर्वक लादने के लिए प्रयोग करता है। जैसाकि जे ० ए० शुम्पीटर ने लिखा है, “जनतसन्त्रीय 
स्वतन्त्रता राजनीतिक निर्णयों पर पहुँचने के लिए वह संस्थागत व्यवस्था है जिसमें 
व्यक्ति जनता के मत प्राप्त करने के लिए प्रतियोगी संघ के साधनों से निर्णय लेने की 
शबित प्राप्त कर लेते हैं ।”५ इन सब कठिनाइयों के कारण, व्यक्तिबादी जादर्श मूत्र तथ्यों 
के अनुकूल नहीं होते और यह खाई अन्त में अप्षफलता की ओर ले जाती है। 


व्यक्तियादी जनतन्त्र की श्रसफलता 


इस प्रकार व्यक्षितवादी जनतस्त्र में, सभी व्यक्तित नहीं बल्कि केवल राजनीतिज्ञों 
को एक प्रभावशाली वर्ग शासन करता है जबकि बहुमत अज्ञान में फेसा रहता है। जी० 
डी० एच० कोल के शब्दों में, “राजनीति राजनीतिज्ञों के लिए यह जनतनत्र की अन्तिम' 
कमजोरी है जिसने कि उसके पैरों के नीचे से उसकी नींव खिसका दी है ।? किन्तु क्योकि 
समानता और स्वतन्वता को और अधिक दबाया नहीं जा सकता इसलिए संसदीय जनतस्‍्त्र 
की असफल्नता बर्ग-संघर्ष की ओर ले जाती है। व्यक्तिवादी जनतन्त्र में अन्तर्निद्चित इस 
दोष के कारण ही कार्ल माकक्‍से ते वर्ग-संघर्ष की आवश्यकता की घोषणा की | पुत्र , 
व्यक्तिवादी जनतन्त्रीय स्वतन्त्रता प्रतियोगिता में वृद्धि की ओर ले जाती है जिसका 
परिणाम व्यवस्थित संघर्ष के रूप में दिखलाई पड़ता है । इस संधर्ष में आध्यात्मिक अधवा 
बौद्धिक तत्त्व का बचाव नही होता किस्तु सबते अधिक सफल प्राणात्मक तत्त्व की जीत 
होती है। व्यक्तिवादी विवेक समानता और स्वतन्त्रता के जनतस्त्रीय सिद्धास्तों के द्वारा 
इस परिणाम पर नहीं पहुँचना चाहता था। यह समाज की विवेकयुक्त व्यवस्था नहीं 
ओर न यह किसी प्रकार से व्यक्ति की पूणता ही है 


मा 
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जनतन्त्रीय श्रादर्शों का योगदान 

श्री अरविन्द के अनुसार, जनतन्त्रीय आदर्शों ने जनतन्त्र की अप्तफलताओं के 
बावजूद मानव-प्रजाति के हित के लिए बहुत-कुछ किया है । सबसे पहले, म/नव-इतिहास 
में पहली बार मनुष्य सक्रिय, और जागुत जन-समाज के रूप में सीधा खड़ा हुआ है। 
दूसरे, यदि सब नहीं तो अधिकाधिक मनुष्य सब प्रकार के विपयों पर जानते, सोचते, 
विवेदना करते और निर्णय लेते हैं। जनतस्व् मनुष्यों की अपने मस्तिष्कों को इस्तेमाल 
करने और जीदन में अपने विवेक को प्रयोग करने (यद्यपि अभी पर्याप्त रूप से सही और 
स्पष्ट रूप से नहीं) के लिए प्रशिक्षित करता है । शिक्षा में समातता और जीवन के अचसर 
अभी पूरी तरह प्राप्त नहीं किए जा सके हैं क्रिन्तु जनतन्त्र के द्वारा लाई गई समानता 
मिदवय ही उससे कहीं अधिक है जैसी कि वह प्राचीन राज्यों में थी । 


जनतन्त्र के परिण्ञाभ 


श्री अरविन्द के अतुसार, “मनुष्य में वुद्धेतर सत्‌ तीन वस्तुएँ खोजता हैं, अर्थात्‌ 
समन्‍्तोष, अपनी शक्तियों का प्रयोग और पुरस्कार तथा अपनी इच्छाओं का भोग | प्राचीन 
समाजों में थे बस्तुएँ प्रत्येक के द्वारा उसके जन्म, सामाजिक स्थिति और उसके 
परम्परागत स्तर के अनुसार उसकी योग्यताओं के इस्तेमाल पर निर्मिर थीं। आधुनिक 
समाज में सम्पत्ति एक मात्र शक्ति बने गईं है जोकि अन्य सब शक्तियों को जुटा सकती 
है और सच्तोध दे सकती है, हमारी शक्तियों का इस्तेमाल और पुरस्कार दे सकती है और 
इच्छाओं का भोग करा सकती है क्योंकि अन्य सब आधार हटा द्विए गए है। यहू समाज 
के विधटन की ओर ले गया है। जनतन्त्र के आचरण में धनतन्त्र की प्रवृत्ति बढ़ रही है $ 
समाज की प्राचीन व्यवस्था के स्थान पर एक विशाल संगठित प्रतिद्वन्दी व्यवस्था और 
एक ऊपर से भारी विकास का उद्योगवाद दिखलाई पड़ता है | श्री अरविन्द के अनुसार, 
“ये व्यक्तिवादी आदर्श और जनतन्त्रीय यन्त्र के अन्तिम परिणाम हैं जोकि विवेक के युग 
का दीवालियापन दिखलाते हैं।* 


मनोवेज्ञानिक निदान 


श्री भरविन्द के अनुसार, “यहाँ पर मूल दीप जनतन्त्रीय सिद्धान्तों, शिक्षा और 
च्यक्तिवाद में नहीं है, बल्कि विवेक को उनका आधार बनाने में है। सामाजिक विकास! 
के इतिहास का अन्तरंग अर्थ मनोवेज्ञानिक है जिसमें विभिन्‍न तत्वों, पहले बुद्धेतर और 
तब बौद्धिक जीवन को प्रश्मासित करने का अवसर दिया गया है, लम्बे समय तक परीक्षित' 
'किया गया है और कठिनाई से संदिग्ध पाया गधा है। जब मनुष्य बुद्धेतर तत्वों से 
बौद्धिक पर पहुँचा तो एक भारी संकट टल गया, यद्यपि यह सीबी रेखा में विकास के 
द्वारा नहीं हुआ बल्कि विकास की वत्‌लाकार प्रक्रिया में अनेक प्रयतियों जौर अवशगतियों' 
के बाद हुआ | भाज मानव-प्रजाति के भनन्‍्मुख एक और भी अधिक बडा संक्रट उपस्थित 
है, क्योंकि विवेक मनुष्य को प्रकृति के निश्रन्त्रण पर तो ले गया है परन्तु उसे आत्तरिक 
अधिकार दिलाने में असफल रहा है। बरद्रैष्ड रसल के शब्दों में हमारी वर्तमान 


सामाजिक विकास का मनोविज्ञान व 


विडम्बता किसी अन्य बात की तुलना से अधिक इस तथ्य के कारण है कि हमने बहुत दूर 
तक अपने बाहर की प्रकृति की शक्तियों को समझना और नियन्त्रण करना सीख लिया 
है, किन्तु उनको नहीं जो स्वयं हमारे अन्दर अवस्थित हैं? किन्तु रसन तथा अन्य 
विवेकबादी समाज दाश निक यह देखना भूल जाते हैं कि विवेक के द्वारा आन्तरिक शक्तियों 
का रूपान्तरण, संकलन अथवा पूर्णतया निमन्‍्त्रण नहीं हो सकता । जैसाकि श्री अरविन्द 
ने सकेत किया है, “विवेक और विज्ञान प्रत्येक वस्तु को एक कृत्रिम रूप से व्यवस्थित 
और भौतिक जीवन की यस्त्रवत्‌ इकाई के रूप प्रमाणित करके सहायता कर सकते हे । 
सभी कुछ को सम्पूर्ण जीवन की एक बृह॒त्तर इकाई में बाँधने के लिए एक बृहृत्तर पूर्ण सत्‌, 
पूर्ण ज्ञान, पूर्ण शक्ति की ग्रावव्यकता है ।”0 


व्यक्ति का महत्त्व, 


यह बृहत्तर तत्त्व मानव-जीवन में केवल व्यक्तियों के माध्यम से अवतरित होगा । 
श्री अरविन्द के दशन में व्यक्ति, समुदाय और माचवता से बँधा हुआ हैं किन्तु फिर 
वह इनका अतिक्रमण भी करता है, क्योंकि वह पूर्ण के एक अंश मात्र से अधिक है। 
“आत्मा अथवा सत्‌ के रूप में व्यक्ति केवल अपने अन्तर्गत भाववता तक ही सीमित नहीं 
है, बहू मानवता से न्यून रहा है, वहु मानव से अधिक हो सकता है ।”! सनुष्य अपने 
व्यवितित्व के विकास के लिए विश्व पर तिर्भर करता है; परन्तु उसकी भादी सम्मावनाएँ 
इतनी अधिक सामाजिक प्रभावों के कारण नहीं हैं जितनी कि उसकी अपनी आत्मा के 
कारण, उसके अन्दर के निरपेक्ष तत्त्व के कारण हैं जोकि विदव का अतिक्रमण करता है। 


प्राध्यात्मिक व्यक्तिवाद 

इस प्रकार श्री अरविन्द का समाज दर्शन व्यक्ति के मूल्य पर जोर देता है। 
व्यक्त विकासात्मक गति की कुँजी है क्योंकि केवल वही सदुवस्तु के प्रति चेतन होता 
है। समष्टिवादी कहुता हैं, “केवल जनता ही अमर है, प्रत्येक अन्य वस्तु क्षणभगुर 
है ।/72 किल्तु जनता अधिचेतन भीड़ है, जोकि सदेव विकसित व्यवित से कम-विकसित 
होती है, केवल विकसित व्यक्ति प्रगति का चेतन अग्रदुत बच सकता है। जनता की प्रगति 
इस पर निर्भर है कि बह जो कुछ व्यक्तियों ने स्वीकार किया है उसे कहाँ तक स्वीकार 
करती है। जब तक व्यक्ति अविकर्सित है वह समाज के, राज्य के अथवा जो कुछ उससे 
बडा है उनके आदेश को मान सकता है, परन्तु जैसे-जैसे वह आध्यात्मिक स्वतन्त्रता में 
बिकसित होता है, उसे राज्य अथवा समुदाय के जतुरूप होने की आवश्यकता नहीं होती, 
यद्यपि अन्त में उसकी अपनी पूर्णता समाज की पूर्णता की और ले जाती है। श्री अरविन्द 
के अनुसार, “व्यक्ति की परम क्षाधीनता न तो राज्य के प्रति जोकि एक यन्त्र है और न 
समुदाय के प्रति होती है जोकि जीवन का एक अंश है और सम्पूर्ण जीवन नहीं हैं; 
उसकी आधीनता तो सत्य, अहम आत्मा, दैवी तत्त्व के प्रति होदी चाहिए जोकि उसमे 
है और सबयमें है: जनता में स्वयं को आधीन करना अथवा खोना नहीं, वल्कि सत के उस 
सत्य को अपने अन्दर पाना और करना समुदाय गौर को उसके अपने 
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सत्य और सत्‌ की सम्पूर्णता की खोज करने में सहायता देवा उसके अस्तित्व के 
वास्तविक लक्ष्य होता चाहिए |” इस प्रकार, श्री अरविरद के समाज दान में व्यक्तित 
केवल समाज और मानवता की आध्यात्मिक स्वतस्तता को प्राप्त करने के लिए ही अपनी 
स्वतन्त्रता का समर्थन करता है। आध्यात्मिक स्वतन्त्रता आध्यात्मिक एकता से समानु: 
पाविक है। व्यक्तिगत पूर्णता सामाजिक पुर्णता का प्राकक्थन है। श्री अरबिन्द का 
अहू आध्यात्मिक व्यक्षितवाद बौद्धिक व्यक्तिवाद और अराजकताबाद से पूर्णतया भिन्‍न है । 
बह आध्यात्मिक समाजवाद, आध्यात्मिक साम्यवाद और आध्यात्मिक मानववाद है, 
दर्योकि आध्यात्मिक तत्त्व सब कहीं वही है। 


जनतन्त्रीय समाजवाद 

परन्तु चूँकि व्यक्ति की बह सत्यता बौद्धिक व्यक्तिवाद में अनुभव नहीं की गई 
थी, इसलिए बहू समाज के समन्वय को बनाए रखते वा कार्य नहों कर सका। प्राचीय 
व्यवस्था को एक संगठित प्रतिद्वन्द्वात्मक व्यवस्था के द्वारा हटाए जाने और अधिकाधिक्र 
धनिकों के शासन की प्रवृत्ति, बीड्किक मानस से जनत्तस्त्रीय व्यक्तिवाद पर ले गई । इस 
आदर्श में समष्टिवादी जीवन को सर्वाधिक महत्त्व दिया गया था| प्रजाति का अस्तित्व 
और बद्धि परम लक्ष्य माना गया था, व्यक्ति उस लक्ष्य का साधन मात्र था। वहू सामाजिक 
शरीर का एक कोष मात्र था। अस्तु, उसका जीवन बौद्धिक संस्कृति के सत्र में ढाला 
जाना चाहिए | बहु समष्टि के अस्तित्व और कुशलता को बनाए रखने का एक साधन 
भात्र है। 


भाक्सेबादी समाजवाद 


पुनः, यही विचारधारा माक्संवादी समाजवाद का आधार थी जोकि दुर्भाग्यवद, 
वर्ग-संघर्ष के सिद्धान्त पर आधारित था, क्‍योंकि वह पूजीवाद के विरुद्ध विद्रोह में उत्पन्न 
हुआ था। माक्स और इंगेल्स ने घोषणा की कि, “अब तक अवस्थित समाज का समस्त 
इतिहास बर्ग-संधर्षों का इतिहास है । मा्र्सवादी समाजवाद एक वर्गविहीन समाज 
की स्थापना करना चाहता है जिम्तमें कि प्रत्येक का स्वतन्त्र विकास सभी के स्वत्तत्त्र 
विकास की शर्ते है। वह स्वहाराजन, जतता की सरकार की स्थापना करना चाहता हैं! 
परन्तु जनता एक अस्पष्ट शब्द है और इसलिए समाजवादी राज्यों की सरकार कुछ 
व्यक्तियों के हाथों में हैं जी प्रभावशाली बर्ग अथवा दल बनाते हैं। रूस में जो चर्म-संधर्ष 
जार के उच्मुलन की ओर ले गया वही फिर से स्टालिन के व्यक्तिवाद के विरुद्ध विद्रोह में 
अभिव्वक्त हुआ यद्यपि उसका रूप भिन्‍न था। जब तक मनुष्य प्राणात्मैक अथवा भौतिक 
अहंकार की प्रेरक शक्ति से परिचालित होता है, यह मानने का कोई कारण नहीं है कि 
स्टालिनवाद के विरुद्ध विद्रोह वर्ग-संघर्ष में अन्तिम सोपान है । जब तक मानव-प्रकृति 
जैसी वह है वेसी ही रहती है, अस्पष्ट जनता से वर्ग उठते रहेंगे और बर्ग-संघर्ष कभी 
समाप्त नहीं होगा । 


तामाजिक विकास का मनो विज्ञान पप 


नाक्सवाद का भौतिकवादी श्राधार 

समाजवाद की वास्तविक प्रकृति आराग्भ से ही एक औद्योगिक पमाज-व्यवस्था 
और उसके आशिक रूप से अष्ट प्रकार की भोर उन्मुख है। वह इतिहास की भौतिकवादी 
व्याख्या का एक सीधा निष्कर्ष है। मास ने हैगेल की उलठे से सीधा कर दिया ताकि 
रहस्यवाद के खोल से बुद्धिवादी सत्‌ को प्राप्त किया जा सके ।* किन्तु उसने जो पाया 
बह संत्‌ सलह्ीं था बल्कि केवल खोल मात्र था और उसने उसी को वास्तविक सत्‌ मा 
लिया। मांस ने पूंजीवादी व्यवस्था की अनिवार्य मृत्यु को और मानव के सामाजिक 
जीवन के भौतिकवादी आधार को पहचान लिया था। परन्तु जड़तत्व को समस्त सद्‌ 
वस्तु, आथिक विकास को रामबाण औषधि और वर्ग-संघर्ष को अन्तिम सुलकाव मानकर 
वे समस्या के वास्तविक रहस्य को भूल जाते हैं। भाक्‍से के सिद्धान्त, चाहे वे अपने समय 
में कितने भी उपयुक्त क्यों न रहे हों, संशोधित बल्कि रूपान्तरित होने चाहिएँ ताकि वे' 
आज की बदली हुई परिस्थितियों में प्रकृति के अन्तरग प्रयोजन को पूरा कर सकें । 


भावसंवा द का योगदान 


सामाजिक जीवन के भौतिक और आर्थिक पहलुओं पर सामथ्रिक जोर देकर 
भावतसंबाद ने महत्त्वपूर्ण कार्य किया परन्तु सम्पूर्ण रोग के निदान के रूप में वह पर्याप्त नहीं 
है। श्री अरविन्द के अनुसार, “उप्तकी सच्ची प्रकृति, उसका वास्तविक औचित्य मानव- 
विवेक पर आधारित समाज की एक विवेकयथुक्त व्यवस्था स्थापित क रने के प्रयास में है जिससे' 
कि बह पूर्णता प्राप्त कर सकता है, अतिथन्त्रित प्रतिद्वन्द्रिता के इस भारी शोपण से छूटकारा 
पाने के संकल्प में है, मानव-जीवन के व्यवहार अथवा कोई भी उच्च आदर्श में इस भारी 
बाधा को हटाने के प्रयास में है।" सम्राजवाद एक सुसंगठित, आशथिक संघर्ष के स्थान 
प्र शान्ति की स्थापवा करना चाहता है। प्राचीव समाज में, यह शान्ति और व्यवस्था 
कुत्रिम और आनुवंशिक असमानता के आधार पर स्थापित की गई थी जोकि समान 
अवसर के मकार के द्वारा लाई गई थी और कर्म अथवा भाग्य के सिद्धान्त अथवा देबी' 
निर्देशों के आधार पर उचित ठहराई गई थी। आज का मानव इस अन्याय को सहन नहीं 
कर सकता । सामाजिक व्यवस्था को व्यक्तिगत स्वतस्त्रता पर स्थापित करने का प्रयोग 
असफल हो चुका है। समाजवाद इसी का इन्द्वात्मक ्तिबाद हैं । श्री अरविन्द के शब्दो 
मे, “अस्तु समाजवाद को ज्य क्तियत स्वतन्त्रता के जनतन्त्रीय आधार को समाप्त कर देना 
चाहिए, चाहे वह उसके सम्मान करते का अथवा एक अधिक बौद्धिक स्वतन्त्रता की और 
बढ़ने का दावा करता हो । 7 


साभ्यवाद का स्थानान्तद रण 


श्री अरविन्द के अनुसार बौद्धिक समाजवाद जपनी अस्तनिष्वित हन्द्वात्मक 
प्रक्रिया से ही साम्यवाद बन जाता है । समाजवाद में, स्वतन्त्रता पर जवतन्त्रीय जोर के 
स्थान पर समानता पर जोर दिया जाता है । इस परिवर्तन से बौद्धिक समाज के मृलभूव 
सिद्धान्तों म आमूल-चूल परिवतन हो जाता है में केवल अवसर को 


चट्ठ थी अरविन्द का समाज तशुन 


होती है। समाजवाद, इसके साथ ही, स्थिति की समागता की घोषणा करता है, क्योंकि 
स्थिति ही अवसर की समानता का सच्चा जञाधार है। स्थिति की समानता व्यवितगत अथवा 
आनुवंशिक सम्पत्ति के अधिकार के विरुद्ध है । अस्तु, समाजवाद निजी सम्पत्ति का उन्सूलन 
करता है। व्यवित नहीं बल्कि समस्त समप्टि सम्पत्ति पर अधिकार रखती और उसका 
निोजन करती है। जैसाकि माक्से और इंगेल्स ने कद्ठा है, ''विखरी हुई निजी सम्पत्ति 
का व्यव्ितगत श्रम से उत्पन्न यह रूपास्तरण, पूंजीवादी निजी सम्पत्ति में, स्वभावतया, 
तुलनात्मक छप से अधिक सतत, हिंसापूर्ण और कठिन प्रक्रिया है। पैजीवादी निजी 
सम्पत्ति के रूपान्तरण की तुलना में, जो कि पहले से ही व्यवह्दार में समाजीकृत उत्पादन और 
समाजीकृत सम्पत्ति पर आबारित है, पहले विषय में, हम जनता का कुछ व्यक्तियों के 
द्वारा वहिष्कार पाते हैं, दूसरे में, हम जनता के द्वारा कुछ शोबकों का बहिप्कार देखते 
है ।/76 इस प्रकार जनतन्त्र, जब तक वह समाजवादी न हो, पूंजीवाद बन जाता है, और 
पूँगीवाद अपने प्रतिवाद सम्पत्ति के साम्यवाद की ओर ले जाता है। परन्तु निजी सम्पत्ति 
के उन्मूलन का औचित्य सिद्ध करने में, जोकि एक ऐसा तर्कवाक्‍्य है जोकि स्वयं अनुचित 
नहीं है, साम्यवाद वहाँ तक पहुँच जाता है जहाँ पर कि समाज के सदस्य और यन्त्र के 
अतिरिक्त व्यक्ति के अस्तित्व तक से इनकार किया जाता है। न केवल सम्पत्ति, बल्कि 
श्रम-शक्तियाँ, शिक्षा और उसकी सम्प्राप्तियाँ, मानव ज्ञान और मनुष्य का जीवन तथा 
उसकी पत्ती और बच्चों का जीवन भी समाज का मात्त लिया जाता है। मनुष्य के समाज 
में उचित और विवेकयुक्त समायोजन के लिए व्यक्ति के विवेक और संकल्प पर विश्वास 
नहीं किया जा सकता। अस्तु, समष्टिगत ताकिक मानस और संकल्प न केवल आश्थिक 
और राजनीतिक व्यवस्था के विस्तार को बल्कि सामाजिक व्यवस्था और व्यवितयों के 
प्राणात्मक, नैतिक और बौद्धिक सतों की व्यवस्था को भी निश्चित करते हैं । मनुष्य 
प्ाम्राजिक शरीर का एक केवल गतिशील, चिन्तनशील और अनुभूतिमम कोष मात्र 
मान लिया जाता है। एक पूर्ण विवेकयुक्त समाज की एक समग्वित विद्व में व्यवस्था को 
श्राप्त करते के लिए व्यक्तिवादी जीवन के अहंकार पर विजय प्राप्त करने के लिए यही 
एक मात्र भार्ग मान लिया जाता है। 


समाजवादी जनतस्त्र 


निःसन्देह इस अतिवाद को अधिक जनतस्त्रीय समाजवाद्ियों ने प्राचीन जत- 
तन्त्रीय विचारों के प्रभाव के कारण नहीं अपनाया। समाजवादी जनतन्त्र सीमित किस्तु 
विवेकयुक्त व्यवितगत स्वतन्त्रता और समण्टिवादी विचार की कठोरता के मध्य एक 
प्रकार का समझता कराने का प्रयास करता है। किस्तु, जैसाकि श्री अरविन्द ने कहा 
है, “अन्त में यदि समष्टिबादी विचार को रहना है और यात्रा के मध्य में रूकना झ्रथवा 
लडखड़ाना नहीं है तो सभी चीजें इन कडोरताओं तक पहुँच जाएँगी । जनतस्त्रीय 
समाजवादियों अथवा समाजवादी जनत-्त्रवादियों का समाजवादी अनुशासन और जन- 
ठन्त्रीय स्वतन्त्रता के परस्पर विरोधी सिद्धान्तों के मध्य यह समभौते का प्रयास ही अनेक 
देशों में कौ का कारण रहा है व्यक्तिवादी के समात 


सामाजिक विकाप्त का मनोविज्ञान 79 
समष्टिवादी विचार ने भी अपने सर्वोत्तम रूप में, कुछ ऐसे तत्त्वों का समर्थन किया है जो 
कि मानव-जीवन और प्रकृति के वास्तविक तथ्यों से असमीचीन हैं। झनुष्य लम्बे समय 
तक अपने जीवन पर क्षारोवित क्रिस्ली भी ऐसी थोजना को सहुन नहीं कर सकता जो 
उसकी वास्तविक प्रकृति के विरुद्ध है। व्यक्तिवादी जनतन्त्र ने राज्य द्वारा सुरक्षित 
जनतस्त्रीय स्वतन्त्रता दिलाने का प्रयास किया है। समाजवादी जनतन्त्र राज्य के माध्यम 
से एक सामाजिक और राजनीतिक समानता लादने का प्रथास करता है। पहले की 
असफलता दूसरे की ओर ले जाती है और श्री अरबविर्द के अनुसार, दूसरे की 
असफलता विवेकयुक्त और जनतन्त्रीय विचार को एक तीसरे प्रकार के समाज के प्रयोग 
की बोर ले जाएगी जिसमें बौद्धिफ अथवा आध्यात्मिक अराजकताबाद होगा। एक 
बौद्धिक अराजकतावाद का विच्वार स्वयं काले माकसे ते भी माना था यद्यपि यह समफना' 
कठिन है कि राजकीय समाजवाद के माध्यम से उसे कैसे प्राप्त किया जा सकता है। 


अनतन्त्र और समाजदाद में विरोध 


श्री अरविन्द के अभुसार, समाजबाद स्वतन्त्रता, समानता और अत्त्व के जन- 
तन्‍्न्नीय सिद्धात्तों के बिरुद्ध है ये व्यक्तित की माँगे हैं और समष्टिवादी आदर्श में अन्त- 
निहित नहीं हैं। व्यक्ति मानस, जीवन और काये के संकल्प की स्वतन्त्रता माँगता है, राज्य 
अपनी प्रकृति से ही इनका नियन्त्रण करने के लिए अधिकाधिक बाध्य होता हैं जब तक 
कि व्यक्तिगत स्वतन्त्रता पूर्णतया समाप्त नहीं हो जाती । सामाजिक विवेक के द्वारा 
यही किया गया। केवल समाजवादी व्यवस्थाओं में व्यक्ति की एक दूसरी माँग समानता 
को पूरा किया गया। जनतन्त्र ने स्वतन्त्रता दी, परन्तु उसने केवल कानूनी भ्ौर राजनीतिक 
पहुलुओं में समातता प्रदात की | समाजवाद ने समानता दी, परन्तु केवल उतनी स्वतन्त्रता 
दी जो समानता का उन्यूलन तन करे । किन्तु अन्त में, यह समावता भी सामाजिक कल्याण 
में स्वतन्त्रता के आदर्श से कम बाधक नहीं पाई गई। केवल जिसे अपनाने का अवसर 
नहीं झ्राया था बहू जनतन्त्रीय सिद्धान्तों में तीसरा सिद्धान्त भआातृत्व है। यदि व्यवहार मे 
नहीं तो कम-से-कम सिद्धान्त रूप में समाजवादी और साम्यवादी' स्वतस्त्रता और 
समानता के उन्मूलन के वावजूद अआतृत्व पर जोर देते हैं। परन्तु, जेसाकि श्री अरविन्द 
ने संकेत किया है, “स्वतन्त्रता और समानता के बिना भाईचारा सभी व्यक्तियों के समान 
साहुचये, क्रियात्मक वर्गों, व्यावकज्षागिक संघों और समितियों, सोवियतों अथवा अन्य 
प्रकार की इकाइयों भें राष्ट्र के जीवत की समष्टिवादी राज्य के निरपेक्ष नियन्त्रण के 
आंधीत सामान्य सेवा से अधिक और कुछ नहीं है ।£0 इस प्रकार समाजवादी राज्यों में, 
स्वतस्त्ता राज्य के निर्देशन में समुदाय की सेवा करने की स्व॒तत्त॒ ता बन जाती है, समा- 
नता कार्यों की संद्धान्तिक समानता है, अ्ञातृत्व राज्य की सभान सेवा से उत्पत्त भाईचारे 
की भावना है किन्तु वास्तव में यह तो उन सिद्धान्तों का निर्षध है जोकि जनतन्त्र के 
लिए तो श्रावशयक हैं किन्तु समष्टिवादी आदर्श में इतने अनिवायें वहीं हैं। ४५ 
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सर्वाधिका रवाद 

श्री अरविन्द के अनुसार, सर्वाधिकारवाद समाजवादी अथवा समष्ठिवादी विचार 
का पूर्ण और अनिवार्य भविष्य हैं। समाजवाद का सार समाज के समस्त जीवन को समग्र 
में और विस्तार में समष्टिगत विवेक और संकल्प के द्वारा अनुगआासित और संगठित करना 
है। यह सब प्रकार की आन्तरिक प्रतियोगिता, शीषण, अब्यवस्था और वबरबादी का 
उम्मुलन करता है, यह समस्त जीवन के लिए पर्याप्त समायोजन को लागू करता और पूर्ण 
बनाता है । श्री अरविन्द इस तथ्य की अवहेलना नहीं करते कि कृछ राज्यों में जनतन्त्रीय 
सिद्ध न्‍्तों के द्वारा समाजवादी आदर्श को प्राप्त करने का प्रयास किया गया है, और वे 
आशा करते हैं कि शायद यह सफल हो जाए। परल्तु वे चेत्तावनी देते हैं, “यदि एक गैर- 
जनतम्त्रीय राज्य-व्यवस्था और यन्त्र इस प्रयोजन को अधिक अच्छी तरह पूरा करते हुए 
पाए भए, तो समष्टिवादी मानस के लिए जनतन्त्रीय आदर्श में आन्तरिक रूप से ऐसा 
कुछ भी पवित्र नहीं है कि वह उसे कड़े के ढेर में न फेंक दे जहाँ उसने गन्‍्य अनेक पव्रित्न- 
ताओं को फेक रखा है । १7 अनेक राज्यों में जनतम्त्रों के स्थात पर तानाशाही शसनों की. 
स्थापना को देखते हुए श्री अरविन्द की यह चेंतावली सामयिक्क प्रतीत होती है। रूसी 
साम्पवाद ने एक वर्गविहीन समाज में सभी के लिए समानता के सर्वहारा आदश को 
सुरक्षित रखा है परन्तु उसकी प्रेरणा जनता की तानाशाही के आधार पर, जिसका कि 
अर्थ वास्तव में साम्यवादी दल को तानाशाही है, एक कठोर सर्बेसताधिकारवाद की 
स्थापना करना है। सर्वेहाराजन की तानाशझ्षाही वास्तव में जनतम्त्रीय समासता का भी 
उन्मूलन कर देती है। 


एक नवीन प्र॒र्वक्ति 


काल भाक्से का समाजवाद एक तकेयुक्त और व्यवस्थित चिन्तन से निकाली हुई 
एक बौद्धिक व्यवस्था थी। किन्तु रूसियों ने उस्ते एक सामाजिक बर्म, एक समष्टिवादी 
रहस्थवाद में रूपात्तरित कर दिया है । बुद्धिवाद के हटी हुई यह नवीन प्रवृत्ति बौद्धिक 
युग की स॒त्यु का चिह्न है। यह परिवर्तन फात्सीवादी राज्यों भें, उतके सर्वक्षत्ताधिकार- 
बादी राष्ट्रीय आत्मा के ताम पर रहस्यवाद में अधिक स्पष्ट झप से दिखलाई पड़ती है । 
साम्यवादी और फात्सीवादी दोनों ने ही जनता के सामाजिक, आर्थिक और राजनीतिक 
जीवन को एक पूृर्णतावा दी कठोर संगठन में बाँध दिया है जिसमें विचार, शिक्षा, अभि- 
व्यक्ति और किया को एक लोहे के शिकंजे में जकड़ लिया गया है, जिसमें सभी मतभेदों 
का दमन किया गया है, यदि व्यक्तिगत विवेक की स्वतन्त्रता का बहु सिषेध सार्वभौस 
वन जाता है तो निश्चय ही वहू विवेक के युग का अन्त होगा। रूस में स्टालिन के ब्यक्ति- 
वादी तस्त्र के विरुद्ध निकेद भूतकाल की कुछ गतिविधियाँ तथा पिछले विश्वयुद्ध में 
जमेती और इटली में फात्सीवादियों की हार से प्रगति की एक अधिक स्वाभाविक रेखा 
फिर से बने गई है जोकि विवेक के युग को और क्षधिक लम्बा खींच रही है। उससे 
आत्मनिष्ठवाद को भी विकसित होने का अवसर और समानता दी है ताकि बहु मानव 
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के सामाजिक विकास के वर्तूल को उस स्थान पर पकड़ ले जहाँ पर कि विवेक का 
युग स्वभावतया समाप्त होता है । शा 


समष्टिवादी विचार का सुल्य 


व्यक्ति को अत्यधिक महत्त्व देने के बावजूद श्री अरविन्द समष्टिवादी विचार के 
मूल्य से अपरिचित नहीं थे। जनतन्त्र और समाजवाद की आलोचना के पीछे काम करता 
हुआ उनका मूल विचार सामाजिक जीवन के निर्देशक तत्त्व के रूप में विवेक की अपर्या- 
प्तता है। जब तक विवेक समन्वय का आधार माना जाता है, वह यहाँ अथवा वहाँ अवश्य 
ठोकर खाता है, चाहे किसी भी प्रकार की सामाजिक व्यवस्था क्‍यों न बनाई गई. हो । श्री 
अरविन्द के अनुसार, “विकासवादी प्रेरणा पाथिव जीवन में विश्वगत शक्ति के एक ऐसे 
विकास की ओर ले जा रही है. जिसके लिए आधार रूप से एक बुहत्तर मानसिक और 
प्राणात्मक सत्य, एक अधिक व्यापक मानस, एक बुहृत्तर, व्यापक तथा अधिक चेतन 
एकीकृत प्राणात्मा, अणिमा की आवश्यकता है और उसके लिए भी उसके अन्तर्गत एक 
आधारभूत आत्मा और उसको बनाए रखने के लिए आध्यात्मिक आत्मा के अनावरंण की 
आवश्यकता है।”** इस सिद्धान्त के आधार पर ही व्यक्तियों, राष्ट्रों और मानवता में एक 
सच्चे समन्वय की स्थापना की ज। सकती है। 

समाज का समष्टिवादी विचार इस मूलभूत तथ्य पर आधारित है कि व्यक्ति 
अपनी शक्तियों का प्रयोग और विकास केवल समाज से सम्बन्ध में ही कर सकता है । 
व्यक्तियों का संगठन सामान्य शुभ में अधिक कुशलता और प्रगति की ओर ले जाता है। 
समष्टिवादी विवेक और संकल्प का आज्ञापालन निश्चय ही संकीर्ण अहंकार के जीवन से 
बेहतर है और एक सीमा तक मनुष्य को अवश्य ही समाज और राज्य की आज्ञाओं का 
पालन करना चाहिए । 


न्द्रोय दोष 


समष्टिवादी आदर्श और व्यक्तिवादी सिद्धान्त में प्रमुख भूल यह है कि, “वह 
मानव प्राणी की जटिलता और उस जटिलता का जो कुछ अथे है उसकी अवहेलता करती 
है ।”*४ मनुष्य न केवल शरीर, जीवन और मानस है. बहिक एक आत्मा भी है जिसकी 
सर्वोच्चि आवश्यकता स्वतन्त्रता है। शरीर, जीवन और मानस इन निम्त सदस्यों का 
नियन्त्रण इस स्वतन्त्रता के लिए अनिवार्य है किन्तु यह नियन्त्रण आत्म- 
नियन्त्रण है। पुनः, समुदाय के भी न केवल शरीर, प्राण और मानस है बल्कि आत्श भी 
है, किन्तु कोई सामात्य विवेक अथवा संकल्प नहीं है। समृह मानस और सामान्य संकल्प 
की धारणाएँ सामान्य विवेक और संकल्प के अर्थ में समकालीन समाज मनो वैज्ञानिकों 
द्वारा खण्डित की जा चुकी हैं। श्री अरविन्द के अनुसार, “समूहआत्मा अपनी प्रवृत्तियों 
को मतों की विविधता, संकल्पों की विविधता, जीवन की विविधता से पूरा करता है।* 
अस्तु, जनता की सरकार सर्देव कुछ व्यक्तियों की सरकार होती है, चाहे उनकी संख्या 
सैद्धान्तिक रूप से बहुमंत हो या अल्पमत हो । जनतन्त्रीय, समाजवादी अथवा साम्यवादी 


ते 
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राज्य में कभी भी सामान्य विवेक अथवा सामान्य संकल्प शासन नहीं करता वल्कि सदैव 
कुछ थोड़े से प्रभावशाली व्यक्तियों का विवेक और संकल्प शाप्तन करता है। राज्य की 
सरकार में अल्पमत के द्वारा बहुमत और बहुमत के द्वारा अल्पमत का दमन होता ही है। 
जनतस्तीय स्वतन्त्रता ने राज्य को सीमित किया और व्यक्ति को स्वतन्त्रता दी। समषिट- 
बाद ने व्यक्ति को सीमित किया और राज्य को स्वतन्त्रता दी जोकि समष्टि का 
प्रतिनिधि माना गया है। जैसे-जैसे व्यक्तिगत विवेक विकसित होता है, स्वतन्त्रता और 
विविधता की आवशद्यकताएँ अनुभव की जा सकती हैं यद्यपि इन आवश्यकताओं का दूसरो 
के लिए हातिकारक होता आवश्यक नहीं है । कार्य की स्वतन्त्रता के अभाव में विचार 
की स्व॒तस्तत्ता एक असहनीय विरोध और क्ूठ की और ले जाती है, जोकि थद्यपि कुछ 
तात्कालिक लाभों के कारण झुछ समय के लिए नियन्त्रित हो जाता है, अन्त में स्पष्ट्तम 
और तीब्रतम मानसों और यहाँ तक कि जतता में विद्रोह की ओर ले जाएगा। यह 
अराजकताबादी विचार की ओर ले जा सकता है जोकि समाजवादी व्यवस्था करा दमन 
करता है। राज्य द्चैक्षिक यन्त्र तथा विचारों और चिन्तन की स्वतन्त्रता के दमन से इस 
आन्दोलन का मुकाबला कर सकता है । किल्‍्तु यह दमन या तो एक विवेकशील समाज मे 
प्रभावहीन हो जाएगा अथवा यहू निदान उस अशुभ में ही बदतर सिद्ध होगा जिसका 
बह मुकाबला करता हैं क्योंकि उसका अर्थ विवेक के युग और बौद्धिक समाज के आददां 
की समाप्त करना है | समष्टिवादी का यह केन्द्रीय दोब है जोकि जीवन को पूर्णतया 

यब्त्रवत्‌ बनाना चाहता है। सामाजिक विकास के मतोविज्ञान की दृष्टि से यह विवेक का 
अन्तर्विहिंत दोष है । बुद्धि के सिद्धान्त भौतिक प्रकृति से निपठ सकते हैं परन्तु वे जीवन 
के क्षेत्र में नितान्त असफल होते हैं क्योंकि वह एक गतिशील, प्रगतिशील और विकासमान 
दाक्ति हैं। जीवन के एकीकरण का सिद्धान्त केवल जीवन मूल्यों के आत्मा के मूहयों में 
झूपान्तरित सही पाया जा सकता है क्योंकि केवल वहीं पर विरोधियों में समन्वय 
किया जा सकता हैं। समाज की एक बौद्धिक व्यवस्था सिःसन्देह समभाजों की 
बुद्धेतर व्यवस्थाओं से आगे है, परन्तु वह कभी भी स्वयं अपनी प्रणालियों से पूर्णता पर 
नहीं पहुँच सकती । 


बौद्धिक श्रशाजकतावाद 


श्री अरविन्द के अनुसार जैसे-जैसे व्यक्ति पर समाज का दबाव बढ़ता है, वैसे- 
बैंसे अराजकतावादी विचार उत्पन्च होता है। महस्वहीन, स्थूल, प्राणात्मक अराजकता- 
बाद के अतिरिक्त बौद्धिक अराजकतावादी विचार सभी प्रकार की सरकार का खण्डन 
करता है और मनुष्य के प्राकृतिक से अप्राकृतिक तथा जीवन के क्रत्रिम सिद्धान्त 
पर पतन के लिए सामाजिक सिद्धान्त को उत्तरदायी ठहराता है। थी अरविन्द 
के जसुतार, अराजकतावद ने व्यक्ति पर विशेष जोर दिया है और व्यक्ति के विकास मे 
समाज के थोगदात को भुला,दिया है। अराजकतावादी अपने सिद्धान्त को इस प्राचीन 
आस्था पर आधारित करते हैं कि मनुष्य सूल रूप से पवित्र और पूर्ण था। परन्तु सभी 
दाशनिकों ने जोकि इस मूल पूर्णता का समर्थन करते हैं, बाद में एक पतन की अवस्था 


सामाजिक विकास का भतो विज्ञान 


मानी है जोकि राज्य के नियन्त्रण की ओर ले जाती है। इस प्रकार मनुष्प का पतल 
सामाजिक तत्त्व के कारण नहीं था, बल्कि सामाजिक तत्त्व और राज्य ही मनुष्य के पवन 
के निदान के रूप में लाए गए थे | दूसरी ओर यदि हम श्री अश्विन्द तथा अन्य सम कालीन 
दाशेमिकों के साथ यह मान लेते हैं कि मानव का विकास एक क्रमिक आरोहंण है तो सामा- 
जिक तत्व को बुद्धेतर से बुद्धि की अवस्था तक मनुष्य की प्रगति में महत्त्वपूर्ण योगदान 
देना चाहिए । जीवन के अराजकतावादी सिद्धान्त के लिए मनुष्य केवल तभी तैशर हो 
सकता है जबकि उसकी बुद्धे तर प्रकृति पर किसी उच्चतर तत्त्व का प्रणासन हो | निःसन्देह 
यह विकास स्वयं मनुष्य के आन्तरिक नियम के पक्ष में सरकारी दबाव के उन्मूलन की 
आवश्यकता रखता है। किन्तु आच्तरिक नियम बहू सिद्धान्त नहीं है जिस पर बौद्धिक 
अराजकतावाद टिका हुआ है। वह तो प्रकाशसान विवेक और मासव-प्रहानु भूति पर टिका 
हुआ हैँ, जितमें से पहुला स्व॒तस्त्रता और समानता तथा दूसरा अतुत्त और सहयोग 
उत्पन्त करता है। अराजकताबादी बिचारकों ने भनुष्य मेंचुद्धेतर तत्वों, प्राणात्मक 
अहंकार की शक्ति को पर्याप्त रूप से अनुभव नहीं किया है जोकि आदर्य॑व।दी विवेक की' 
समस्त गणनाओं को व्यर्थ बना देता है। व्यक्तिवाद और समष्टिव[द के समान अराजफता- 
बाद भी मनुष्य की जटिल प्रकृति को भुला देता है। जब तक विवेक उप्तका आधार है, यह 
केवल काल्पनिक विचार है कि राज्य 'सूख' जाएगा। ** वह समझता कठिन है कि माकसे- 
बादी व्यवस्था कैपे कठोर समष्टिवाद अथवा अराजकतावाद में गिरते से बच सकती है। 


अध्याध्मिक अ्राजकतावाद 


विकल्प के रूप में एक आध्यात्मिक अराजकतावाद का घुकाव विया जा सकता है, 
किल्‍्तू अराजकताबाद शब्द में अनियस्त्रणवाद और वियन्त्रण के पूर्ण अभाव की गन्ध 
आदी है। पुनः, आध्यात्मिकता को बहुधा कठोरतावाद और बुद्धेतर तत्त्वों का दमन मान 
लिया गया है जोकि आन्तरिक सर्वांग स्वतस्त्रता के विरुद्ध है जोकि आध्यात्मिक विकास 
कासारहैं। आध्यात्मिक अराजकताबाद के इस घिद्धान्त को सामाजिक व्यवस्था के सिद्धान्त 
के रूप में समुचित रूप से विकसित नहीं किया गया है । यह केवल समय-समय पर कुछ सन्तों 
और धार्मिक व्यक्तितयों जैसे कि मोहतदास कर्मचन्द गांधी इत्यादि के विचारी में पाया 
जाता है। धर्म मे सब-कहीं और स्व उप्तकी माँग की हैं । 


निष्कर्ष 


अस्तु, समस्या का सुलभाव मनीवैज्ञानिक है। जैसाकि श्री अरविन्द ने संकेत 
किया है. "एक आध्यात्मिक, एक आन्तरिक स्वतस्त्रता ही एक पूर्ण मानव-व्यवस्था 
उत्पुस्त कर सकती है (“5 आध्यात्मिक स्वतन्त्रता जनतन्त्र के सिद्धान्तो, स्व्रृतस्‍्त्रता, 
समानता और ज्ञातृत्व का ठोस आधार है। वह प्राप्त ही जाते पर अब तक बतेलाई गई 
सभी समत्याएँ स्वभावतया सुलक जाएँगी । केवल आध्यात्मिक अातृत्व ही भनुष्य के 
एक पूर्ण समन्बित समाज की ओर ले जा सकता है । मानव का वर्तमाव संक्रट 
वविक्रासवादी है । उत्तकी समस्त समस्या मनोवैज्ञानिक है। वाह्तविक सुलकाव उम्तकी 
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चेतना का आध्यात्मिक विकास है, यद्यपि भौतिक और मानसिक विकास आध्यात्मिक 
विकास की एक आवश्यक शर्ते है क्योंकि आरोहण सर्वाग' होता है। आत्मतत्त्व सभी 
का आस्तरिक सार है। विविधता में एकता उसकी प्रकृति है। उसकी प्रकृति व्यक्तित की 
पूर्णवा को समाज से पृथक करके नहीं बल्कि सार्वभौम प्रकृति में प्राप्त करना है । इसी 
सिद्धान्त के आधार पर सच्चे साम्यवाद और व्यक्तिवाद में समत्वय किया जा सकता है। 
यही प्तामाजिक विकास के मनोवैज्ञानिक विश्लेषण में थी अरविन्द का तिष्कर्ष है। इस 
अध्याय में दिया गया विवेचन सुलक्राव को अभिवारयंता दिखलाता है, चाहे उसे प्राप्त 
करना कितता ही कठिन क्यों न ही । जेसाकि श्री अरविन्द ने संकेत किया है, “यह 
आवध्यक नहीं है; परन्तु किसी भी मामले में, यदि यह सुलमाव नंही है, तो कोई भी 
सुलमाव नहीं है, यदि यह मार्ग नहीं है, तो मानव-प्रजाति के लिए कोई भी मार्ग नहीं 
है 7 और यह मानने का कोई कारण नही है कि यह सम्भव नहीं है। सच तो यह है कि 
आरम्भ हो ही चुका है। वर्तमान समाज में आत्मनिष्ठ प्रवृत्ति, आध्यात्मिक सुलकाव को 
मान्यता देते की बढ़ती हुई प्रवृत्ति तथा यहाँ और वहाँ पर आध्यात्मिक व्यक्तियों का उदय 
सुनिश्चित लक्षण हैं। श्री मरविन्द के शब्दो में, “यदि उत्पन्त हुआ प्रकाश बढ़ता है, यदि 
उत व्यक्तियों की संख्या बढ़ती है जोकि इस सम्भावना को स्वयं अपने में और जगत में 
साक्षात्कार करना चाहते हैं और वे सही भार्य के अधिक निकट पहुँचते हैं, तो आत्मा जो 
फि यहाँ मनुष्य मे है, जोकि अब एक आवत्त देवी तत्व, एक विकास्तमान प्रकाश और 
शक्ति है, मलव-प्रजाति की आत्मा में ऊपर से अभी तक न देखे हुए और अनुमात ने 
लगाए हुए ईंइवर के अवतार के रूप में तथा महान्‌ व्यक्तियों में अवरित होगी जिनमें कि 
प्रकाश और झवित सबसे अधिक बलवान है | 

व्यावहारिक कठिनाइयाँ विचार द्वारा स्पष्ट और बलपूर्वक सुनिश्चित किए गए. 
सिद्धान्त की सम्भावना में सन्देह करने का पर्याप्त आधार नहीं हैं। कठिनाइयाँ था तो 
प्रयास की कमी अयवा प्रणालियों में गलतियाँ दिखलाती हैं। केवल निम्न स्तर पर ही 
वे मानव की सीमाओं के चिह्न हैं। आध्यात्मिक स्तर पर मानव की सम्भाववाओं की 
कोई भी सीमा नहीं है। झ्रावश्यकता यह है कि वबीन लक्ष्यों के अनुरूप प्रणालियों भें 
परिवतेंत किया जाए। वर्तेमान प्रणालियों का एक आनोचनास्पक मूल्यांकन, आध्यात्मिक 
आदश का साक्षात्कार करने के लिए एक उपयुक्त प्रणाली की खोज, इस पुस्तक में आगे 
दी जाएगी ) 


हि 


सामाजिक विकास का ग्राधार 








“व्यवितगत और सामाजिक मानव-प्रस्तित्त का आदर्श झ्ानत्व, शवित, 
प्रेप, प्रकाश, परात्तर और सार्वेभौम प्रात्मा के गौर्दय की एक चेतन प्रप्ि- 
व्यक्ति के रूप में उसका प्रयदिशोील रूपान्तरण होगा |? --श्री क्रत्ित्त 


लक्ष्य को स्पष्ठ करने की श्रावश्यकता 


प्रणालियों की खोज' के पूर्व समाज दर्शन को सामाजिक विकास का परम लक्ष्य 
स्पष्ट करना चाहिए क्योंकि थे प्रणालियाँ स्वयं उस लक्ष्य के अनुरूप आयोजित की 
जाएँगी । मानव-जीवन के परम आदर्श के रूप में स्पष्टीकरण की यहू कभी ही मानव- 
जीवन की वर्तमान अवस्थाओं तथा उसके भावी भाग्य के अर्थ की व्याख्या करने के 
विषय में इतने अधिक परस्पर विरोधी पसिद्धान्तों के कारण है। समाज दर्शव मे जीवन 
के इस परम लक्ष्य को आध्यास्मशास्त्रीय सत्यों पर आधारित किया जाता चाहिए क्योकि 
मनुष्य का एक मानव-पूर्व इतिहास है और मानव से परे भविष्य हैं। मानव-जीवव 
घिद्व के इतिहास में कोई पृथक घटना नही है। अस्तु, उसका उद्देश्य वही होना चाहिए 
जौकि प्रकृति का है, जिसकी कि वह सूष्टि है। मानव का लक्ष्य प्रकृति के उत्त प्रयोजन 
को पूरा करता है जोकि वह उसके माध्यम से खोजती है। प्रकृति के इस प्रयोजन को 
सदृवस्तु के सर्वांग ज्ञान से प्राप्त किया जा सकता है। आध्यत्मशास्त्र के अतिरिक्त 
इतिहास दर्शंत, मानव-मनोविज्ञान तथा सामाजिक विकास का मनोविज्ञान भी परम लक्ष्य 
में अन्तर्द षिट प्रदान करते हैं। इन सभी तत्त्वों का पिछले अध्यायों में विवेचन करने के 
पद्रचात्‌ और सामाजिक विकास की विभिन्‍त प्रणालियों का विवेचन आरम्भ करने से पूर्व 
प्रस्तुत अध्याय में सामाजिक विकास के आदर्श का स्पष्टीकरण किया जाएगा। 


सदृिवस्तु का सर्वांग ज्ञान 


श्री अरब्िन्द के समाज दर्शन में जीवन का आददों सद्वस्तु के सर्वांग ज्ञान पर 
आधारित है। सर्वाग ज्ञान सत्‌ के सभी तत्त्वों, जड़तत्त्व, प्राणतर्व, मानस, चत्य और बात्मा 
का ज्ञान है। वह एक सर्वाग सदृवस्तु पर आधारित है जिसकी विवेचना पीछे ततीय 
में की जा चुकी है वह सत्र और सम्भूति कालाठीत और 
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और विश्वमय, एक और अनेक का ज्ञान है । वह सबके अन्तगेत और सबसे परे मूलभूत 
सद्वस्तु की चेतना है । वह आदइशंबाद और यथार्थंवाद तथा सर्वाग तत्त्व के 
अन्य सभी परिप्रेक्ष्यों का समन्वय है। वह हमारे सम्पूर्ण अस्तित्व का आत्मा के सत्य से 
सम्बन्ध मे और प्रत्येक के सम्पूर्ण से सम्बन्ध में तथा पृथक्‌ भी ज्ञान है । सर्वाग ज्ञान 
सप्तांग भज्ञान से मुक्ति है । 


सप्तांग ग्रन्नान 


इस प्रकार अज्ञान की धारणा मानव-प्रयास और प्रकृति का लक्ष्य निर्धारित 
करती है क्योंकि मानव-जीवन अज्ञान के द्वारा आत्मनिषेष और ज्ञान प्राप्त करने की 
प्रक्रिया है। यह अज्ञान, जेसाकि तृत्तीय अध्याय में दिखलाया जा चुका है, सप्तांग है--- 
भौतिक अज्ञान, विश्वगत अज्ञान, अहुंकारी अज्ञान, कालात्मक अज्ञान, मनोवेज्ञानिक 
अज्ञास, सेरचना सम्बन्धी अज्ञाच और व्यावहारिक अज्ञान । जीवन में मनुष्य का लक्ष्य इस 
सप्तांग अन्नान को सप्तांग ज्ञान से दूर करना है अर्थात्‌ मौलिक, विश्वगत, श्रह्ंकारगत, 
कालिक, मनोवैज्ञानिक, संरचना सम्बन्धी और अन्त में व्यावहारिक ज्ञन । श्री. अरविन्द 
के अनुसार, “यह चेतन आध्यात्मिक विकास की प्रणाली और परिणाम, अज्ञाच के जीवन 
का सत्य चेतन आत्मा के देवी जीवन में रूपान्तरण, मानसिक से श्राध्यात्मिक और 
अतिमानसिक जीवन की प्रणाली, स॒प्तांग ज्ञान से एक आत्मविस्तार प्रतीत होता है | 
यह सप्तांग ज्ञान मानसिक ज्ञान नहीं बल्कि अनुभव, सम्भूति, चेतता और सत्‌ का 
परिवत॑न, मनुष्य-समुदाय और मानवता का आध्यात्मिक विकास है। यही वह प्रयोजन 
हैं जिसको प्रकृति सानव-जीवन में खोजती है। स्पष्ट है कि मानव-जीवत के लक्ष्यों के 
विषय में मनुष्य की जटिल प्रकृति के अनेक पहलुओं में से किसी एक या अधिक पर 
आधारित सिद्धान्त अज्ञान अथवा आंशिक ज्ञान पर आधारित होते हैं । अम्तु, जीवन के 
समकालीन सिद्धान्तों की व्यापक विविधता में से कुछ का नाम लिया जाए तो जेड़बादी, 
कठोरताब[दी, फलवादी, रहस्यवादी, व्यवहारवादी, प्रयोजनवादी और मानववादी, 
सावनवादी, अस्तित्ववादी और व्यक्तिवादी, समाजवादी और अराजकतावादी कैवल कुछ 
सीमित दृष्टिकोणों से सत्य हैं और इसलिए केवल' आंशिक सत्य हैं। जीवत' का एक सर्वांग 
दर्शन ही जीवन का वास्तविक लक्ष्य प्राप्त कर सकता हैं। श्री अरविन्द के समाज दाँत 
में सामाजिक विकास का आदर्श सप्तांग अज्ञान के खण्डन और सप्तांग श्षर्वाग ज्ञान के 
साक्षात्कार पर आधारित है। यही श्री अरविन्द के रष्टिकोण का सिद्धान्त, औचित्य और 
महत्व है। जैप्नाकि वे कहते हैं, “मनुष्य स्वयं को विश्व में स्थापित करने के लिए है, यह 
उसका पहुला कार्य है, परन्तु विकसित होता और जन्त में अपने से आगे बढ़ता भी उसका 
कार्य है; उसे अपने आंशिक सत्‌ को व्यापक करके एक पूर्ण सत्‌, अपनी आंशिक चेतना 
को एक सर्वाग चेतना बनाता होगा; उसे अपने परिवेश पर अधिकार ही नहीं करता है 
बल्कि विश्व-एकता और विश्व-सभन्वय भी प्राप्त करता है; उसे अपने व्यक्तित्व का 
साक्षात्कार ही नहीं करता बल्कि उसका विस्तार भी करना है ताकि वह एक विश्वगत 
ब्रात्मा मौर अस्तित्व के आध्यात्मिक आन द में सार्वभौम बन जाए 3 


सामाजिक विकास का आधार 





ईश्वर, भनुष्य ओर प्रकृति 

अस्तु, जीवन का परम लक्ष्य सर्वांग सदृवस्तु की चेतना, ईश्वर, आत्मा और 
प्रकृति के त्रिविध तत्त्वों से चेतन एकता है । यहु विकासवादी लक्ष्य है, क्योंकि आत्मा का 
अवरोहण आरोहण का आरम्भ है। किन्‍्तु यह सर्वाग विकास एक ही साथ प्राप्त नहीं 
होगा क्योंकि वह विकास के सिद्धान्त के विरुद्ध है। अस्तु, प्रकृति में चेतना धीरे-धीरे 
विक्सित हुई है जब तक कि मनुष्य में प्रकृति को आत्मचेतना प्राप्त हो गई है। अब 
मनुष्य में प्रगति ऋण: होनी चाहिए यद्यपि यहु पिछले प्रयासों से अधिक तीत्र होगी 
क्योकि पार्थिव प्रकृति में मनुष्य का जन्म एक महत्त्वपूर्ण स्थिति है, एक विशेष मोड़ है । 
इस प्रकार मातव-जीवन का उद्देदय स्वयं की, ईश्वर की और प्रकृति की खोज है, अलग- 
अलग भी, एक साथ भी और सर्वाग रूप में भी । मनुष्य का इतिहास इस त्रिविध सत्ता की 
चेतन या अचेतन खोज का इतिहास रहा है। उसके सामाजिक कार्यक्लाप, कला, नैति- 
कता, विज्ञान, धर्म तथा उप्तके मानसिक, प्राणात्मक, भौतिक और आध्यात्मिक अस्तित्व 
की सभी विविध क्रियाओं का सीमित आादशों के पीछे इसके भ्रतिरिक्त कोई लक्ष्य नहीं 
है। मानव के सामाजिक विक्रास क| परम लक्ष्य वह नहीं है जिसको कि उसकी नेतिकता, 
धर्म, कला और दर्शन ने अब तक अलग-अलग तथा समष्टि रूप में खोजा हैं, बल्कि सच्ची' 
आध्यात्म सद्वस्तु में पहुँचचा और अतिभातस के सत्‌ में ऊँचा उठना तथा सार्दभौम 
सच्चिदानन्द की ओर आगे बढ़ना है। अपने मूतकाल में, मनुष्य ने बहुधा इस त्रिविंध 
सत्ता के एक अथवा दूसरे पहलू का निषेध करने का या किसी एक अथवा दूसरे पर 
विशेष रूप से जोर देने का प्रयास किया है। रहुस्यथवादियों और कठोरतावादियों ने प्रकृति 
की अवहेलता करके ईश्वर और मनुध्य पर जोर दिया है। फलबादियों, भानववादियों 
और साधनवादियों ने मानव तथा प्रकृति पर जोर दिया है तथा ईश्वर की अवहेलना की 
है। मनोविशलेषणवादी, व्यवहारवादी और प्रयोजनवादी मनोवैज्ञानिकों ने जीवन के ऐसे' 
सिद्धान्त उपस्थित किए हैं जितमें ईश्वर के लिए कोई स्थान नहीं है । जड़वादी जडजगत 
पर जोर देता हैं, समाजवादी समाज पर, व्यक्तिवादी और अराजकतावादी व्यक्ति पर, 
अस्तित्ववादी अस्तित्व पर, रोमांचवादी प्राणतत्व पर, आददशवादी मानस पर, बुद्धिवादी' 
बुद्धि पर तथा अनुभववादी इन्द्रियों पर जोर देते हैं। इन सभी एकांगी मतों के बाह्य निषेधो 
के मूल में जगत, ईइवर और मानव की एकता की ओर प्रवृत्तिषाई जाती है यद्यपि उन्होने 
उसे किसी एक अथवा दूसरे तत्त्व के दमन के द्वारा प्राप्त करने का प्रयास किया है। इनमें से 
कोई सिद्धान्त मानव को सन्तुष्ट नहीं कर सकता क्योंकि किसी ने भी पूर्ण स्वीकार के द्वारा 
एकता प्राप्त नहीं की है। जीवन का कोई भी सिद्धान्त जोकि मनुष्य के किसी एक तत्त्व 
के दमन या उन्मूलन पर आधारित है सम्पूर्ण मनुष्य को सन्‍्तुष्ट नहीं कर सकता । मनुष्य 
न तो केवल स्वयं में, और स जगत में तथा न ईश्वर में ही सन्तुष्ट हो सकता है क्योकि 
उसे ये तीनों ही प्राप्त करने हैं और उनकी एकता की ओर बढ़ता है। इस आन्तरिक 
शक्ति को सिद्धात्तों के सतही संघर्षों, प्रत्ययों और सूत्रों के कमेलों में भूलाय नहीं जाना 
चाहिए। चाहे उसे कुछ भी ताम दिया जाए, कित्तु मनुष्य को एक दिव्य, एक परम, एक 
पूण एक असीम एक शाश्वत बौर एक समग्र परम तत्त्व पर पहुँचता है बिसकी ओर 
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प्रत्येक वस्तु लगातार अदृश्य रूप से जा रही है । श्री अरविन्द से मानव की विवि 
प्रेरणाओं का मनोवैज्ञानिक विश्लेषण उपस्थित किया है। सब्चिदानन्द, अतिमानस 
इत्यादि समग्र अनुभव की व्याख्या करने के लिए सम्भाचित प्रत्यय हैं। जड़वादियों और 
बुद्धिवादियों को इन प्रतायों को अपनाने में भले ही कठिताई हो, किन्तु वे उनके अर्थ से 
इतकार नहीं कर सकते बहिक' उसे अपनी अपूर्ण शब्दावली में रखने का प्रथास कर 
सकते हैं । 

पुन;, न तो आत्मा और न ईह्वर को ही तिविध सत्ता के सर्वाग ज्ञान के बिना 
सर्वाग छूप में जाना जा सकता है। आत्था और जगत के ज्ञान के पिना ईइंबर का ज्ञान 
भी असम्भव है। “अस्पु, मनुष्य को अपने स्त्र्य के ज्ञान, जगत' के ज्ञान और ईदवर के 
अपने ज्ञान की लगातार बढ़ाना है जब तक कि उनकी सम्पूर्णता में वह उनके परस्पर 
अनुप्रवेश और एकता के प्रति जागरूक न हो जाए।+ 

किन्तु यह सर्वाग ज्ञान मनुष्य की यात्रा में काफी समय परचात्‌ दिखलाई पड़ता 
है। यह एक सम्द विकासात्मक प्रक्रिया हैं जोकि मनुष्य के अपनी वेय क्विक्रता के स्त्रीकार 
के मानव ओर समरष्टि की अहंकार की दशा के साथ आरम्भ होती है जीवि रहस्यमय 
चेंतना-शक्षित के दो पहलू है। श्री अरविन्द के समाज वर्द न में सभी सिद्धान्त व्यक्तिव और 
समष्टि दोनों पर लागू होते हैं, क्योंकि मनुष्य विभू में अणु है। मनुष्य की आत्मा में 
स्वर्थ को प्राप्त करने के पहले अपने को प्राणात्मक त्तथा मानभिक अहुंफार में प्राप्त करना 
है | विकास की प्रक्रिया में मनुष्य का अहंकार भी आवश्यक है। मानव और समाज के 
विकास में मानव की जटिल प्रकृत्ति के प्रत्येक पहलू, प्रत्येक सामाजिक संस्था का किसी 
समय में अपना मूल्य है, चाहे वे भावी पीढ़ियों को कितने ही स्थल क्‍यों न प्रतीत हों । 
किन्तु विकासात्मक प्रक्रिया में, प्रत्येक की अपनी सीमा है जिसके परे उसे उच्चतर तत्व 
के आधीन होना चाहिए, जिसमें उसका दमन अथवा तिरस्कार नहीं होता बल्कि उसे 
एक नवीन प्रकाश में रूपाल्तरित और संकलित कर लिया जाता हैं और यह प्रक्रिया 
कभी भी नहीं रुकनी चाहिए, जब तक कि त्रिविध एकता का पूर्णतम और सर्वागतम 
साक्षात्कार का परम लक्ष्य प्राप्त न हो जाए। 


पथार्थंबादो ग्राधार 


किन्‍्तू यहू सब मनुष्य के बतंमान सामान्य जीवन के बहुत परे की बात दिखलाई 
पड़ती है। सामान्‍य मनुष्य, जपने दैनिक जीवन में सत्य, शुभ और सौन्दये को नहीं वल्कि 
अपनी आवश्यकताओं के सन्‍्तोष को खोजता दिखलाई पड़ता है । नैतिकता, कला, धर्म, 
और दर्शन को जीवन में स्थान भिले हैं किस्तु केस्द्रीय स्थान नहीं मित्रा । श्री अरविन्द के 
अनुसार, व्यक्ति को अस्तित्व रखते, सन्तोष प्राप्त करने और आत्मपूति का अधिकार 
है। श्री अरविन्द का आदर्शवाद यथार्थवाद पर आधारित है । उनके अनुसार, मनुष्य 
भौतिक जमूत में अभिव्यक्ति के लिए संघर्ष करता हुआ सत है। उनके अपने बाब्दो 
में, “उसका प्राथमिक, अदम्य लक्ष्य जीवित्त रहना और संसार में अपने लिए एक स्थान 
बनाना, अपनी प्रजाति में स्थान बताना, और दूसरे, यह्‌ प्राप्त करने के पश्चात एक 


कर्क 
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ऋमश: विस्तृत होते हुए क्षेत्र में अधिकार, उत्पादद और आनन्द प्राप्त करना, तथा अम्त 
में स्वयं को समस्त पांथिव जीवत में फैलाता और प्रभावशाली बनाना है, यहू उसका 
प्रथम व्यावहारिक कार्य है और होना चाहिए 5 यहाँ तक श्री अरविन्द जीवन के लक्ष्य की 
डावित की व्याख्या से सहमत हैं। किन्तु फिर अस्तित्व के लिए संघर्ष और योग्यतम की 
विजय के डाविनवादी सिद्धान्तों के साथ-साथ, वे मानव-जीवन में समान रूप से आधार- 
भूत सिद्धान्तों सहयोग और वृद्धि, आवन्द तथा अ्रधिकार के लिए संघर्ष की और संकेत 
करते हैं। व्यक्तिवादी और समष्टिवादी आत्मसाक्षात्तार, संघर्ष और प्रयास, प्रतियोगी 
प्रयत्त और सहयोगी आकांक्षाएँ, कार्य के दो परस्पर भिन्‍्त किन्तु सिलने वाले रूप हैं, दो 
परस्पर विरोधी किन्तु सहअस्तित्व रखने वाली प्रेरण।एँ हैं, जोकि मानव-जीवन में समान 
झूप से शक्तिशाली हैं। मानव-जीवन की यह गतिशीलता माततव-समाज की संरचना के 
अस्तित्व, निरन्तरता, शक्ति और बृद्धि का भाधार है, और इन प्रेरणाओं की असफलता 
से इसके पूर्णतया विधटित और नष्ठ हो जाने का खतरा है । 


प्राचीन दृष्टिकोण 


प्राचीन काल में समाज के विशिष्ट वर्ग के लिए जीवन का प्रयोजन बौद्धिक, 
नैतिक, सौन्दर्यात्मक और आध्यात्मिक सतु का विकास था। यूनानियों और रोमनों ने 
केवल पहले तीन पर जोर दिया था । किन्तु भारत ने इन तीनों को आध्यात्मिक लक्ष्य 
के आध्रीन माना था। यूनान और रोम में राजनीतिक स्वतन्त्रता अथवा महानता की 
छुलना में कला, काव्य और दर्शन को विद्येष महत्व दिया गया था । भारतवर्ष में इनको 
मान्यता दी गई किन्तु अरमें और आध्यात्मिकता को कहीं अधिक श्रेष्ठ माता गया। 


प्रतच्चीच और श्ाधुनिक दु ध्टिकोणों की तुलना 


प्राचीन दुष्टिकोण के विरुद्ध आधुनिक मानव में उन्हीं मूल्यों पर सर्वाधिक जोर 
दिया है जोकि प्राच्नीच जगत्‌ में तिम्ततम थे। वह आशिक संगठन, राजनीतिक स्वतन्त्रता, 
व्यवस्था और प्रमति, घर और समाज के जीवन में आराम और सुविधा त्तथा भौतिक, 
प्राणात्मक और मानसिक जीवन में विज्ञान को लागू करने का लक्ष्य रखता है! उत्तका 
एक मात्र देवता जीवन और विज्ञान के नाम में संगठित व्यावहारिक विवेक है । उसके 
आदर व्यक्ति व समष्टि के मौतिक और प्राणात्मक शुभ, शारीरिक स्वास्थ्य, लम्बी आयु, 
आराम, सुख भोग, घन, आमीद-प्रमोद, उत्पादन, युद्ध, आक्रमण, उपनिवेशवाद, खोज, 
व्यावसायिक विजय, यात्रा, पूर्ण अधिकार और पृथ्वी का इस्तेमाल तथा पृथ्वी के राज्य 
को चन्द्रमा और अन्य नक्षत्रों पर फैलाना है । 


व्यक्तिवादी श्लौर प्मष्टिवादी प्रवृत्तियाँ 


आधुत्तिक मनुष्य दो प्रभावशाली प्रवृत्तियाँ दिखलाता है, व्यक्तिवादी प्रवृत्ति 
और सर्माप्टवादी प्रवुत्ति । व्यक्तिबादी प्रवृत्ति स्वभावतया प्राथमिक है और पारिवारिक, 
सामाजिक तथा राष्ट्रीय जीवन को प्राणमय व्यक्ति के अधिक-से अधिक सनन्‍्तोष का 


भ्र् श्री अरविद का समाज दधन: 


साधन मानती है। परिवार के द्वारा मनुष्य शारीरिक और प्राणात्मक सत्‌ के आनन्द के 
अतिरिक्त अपनी अधिकार करने, सहकारिता और पु]नरुत्पादव की मूल प्रवृत्तियों को 
सन्तुष्ट करता है। समाज में उसे सहकारिता, अन्तरक्तिया, सहयोगी प्रयत्न, समूहगत 
आनन्‍्द, भावात्मक सन्तोष, उद्वेलित संवेदना और नियमित मनोरंजन का एक व्यापक 
क्षेत्र मिनता है। समूहों, समुवायों और राष्ट्रों में उसे यश, नेतुत्व, प्रभावशाली प्रक्रिया 
की अनुभूति, अथवा गवें, शर्वित और समष्टिगत क्रिप्रा की शान्त में भाग तेने को 
अवसर मिलता हैं। इस सबमें प्रतियोगी प्रवृत्ति सहयोगी प्रवृत्ति से संघर्ष करती 
है और उस पर अधिकार करती है। जब यह अधिकार अत्मत्रिक बढ़ जाता हैं तो 
मनुष्य परिवार, राष्ट्र और समाज को अपने स्वार्थी लाभों के लिए केबल साधन सात्र 
रूप में प्रयोग करता है, परन्तु कुछ अन्य स्थानों पर समप्टिगत प्रत्र॒त्ति अधिकाधिक 
प्रभावशाली होती गई है जिससे सामाजिक रचना में मन्‌ष्य समाज शरोर का एक कोष मात्र 
बन गया है। इस प्रव॒त्ति में मनुष्य परिवार के व्यापक अहम्‌ के आधीन होकर कुल धर्म 
की अपना एक मात्र आदर्श सातता है । व्यक्तित के समान परिवार भी समुदाय को साधन 
के रूप में प्रयोग करता है और जब कभी सहयोगी प्रवृत्ति प्रभावशाली होती है तो 
आत्मसमपंण करता और स्वर्य का त्याग करता दिखलाई पड़ता हैं। इस प्रकार जैसे कि 
व्यक्ति अपने को परिवार के आधीन करता है, उसी प्रकार परिवार को समुदाय के आधीन' 
करता है । 


मानव हारा सप्ताज का अ्रतिक्रमण 


मनुष्य विभिन्‍न सम्प्रदायों, वर्गों, समुदायों, संस्थाओं और समितियों में भाग 
लेकर स्वयं को और राष्ट्र को राभृद्ध करता है । इसी प्रकार राष्ट्रीय जीवत की समृद्धि 
के द्वारा, वह मानवता फे समस्त जीवन को समृद्ध करता है। किन्तु मानव को केवल इन्ही 
में सीमित नहीं किया जा सकता । बहू अपने सामाजिक कार्यभागों का भोग मात्र चही 
है। पशु के समान, उसमें आत्मपरिसीमन ओर परिवेश से समायोजन की' प्रवृत्ति होती 
है, परन्तु मनुष्य के रूप में वह प्रकृति और मानवता दोनों का अतिक्रमण करता है और 
प्रत्येक बच्तु को अपनी बुद्धि और विस्तार की सामग्री के रूप में मोड़ लेता है। 


व्यक्ति श्र सानवता के सध्य समुदाय 


श्री अरधिन्द के अनुसार, समुदाय व्यक्ति और मानवता के मध्य में होता है और 
इनमें से एक अथवा दूसरे के लिए अस्तित्व रखता है। व्यक्ति अथवा मानवता से अलग 
समार्जों, प्रजातियों, धर्मों, समुदायों, राष्ट्रों और साम्राज्यों का अलग से विकसित होने का 
कोई अधिकार नहीं है। उन्हें जीवित रहने और विकसित होने का अधिकार है किन्तु यह 
सर्देव मानवत्ता के ही हिंत में है। मनुष्य अथवा राष्ट्र के अधिकार मानवं-भविंष्य को 
पूति की आवश्यकता पर आधारित होते है। दूधरो से विनिमय के बर्गेर आत्मसाक्षात्कार 
का अ्रधिकार लागू नहीं किया जा सकता। “मानवता के लिए नियम मानव-अ्रजाति में देवी 
तत्व को प्राप्त करत और माँ करने के लिए ऊर््वों मुख विकास को भ्राप्त करना 


हक 
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समस्त व्यक्तियों, राष्ट्रों और मानव-समूहों के उन्मुक्त विकास और लाभों का पूरा फायदा 
उठाते हुए, उस दिल के लिए काम करना है जबकि सानव-प्रजाति केवल आदर्श रूप में 
नहीं वल्कि वास्वत में एक दिव्य परिवार बन जाती है, किन्तु तब भी, जबकि उस्ते स्वयं 
की एकता प्राप्त करने में सफलता मिल गई हो, अपने व्यक्तियों और धट्क समूहों की 
स्वतन्त्र वृद्धि और ज़िग्रा के द्वारा आदर प्राप्त करने, सहायता प्रप्त करने और 
सहायता देने का लक्ष्य रखना है (/४ 


चार पुरुषार्थों का आादरशों 


धर्म, अर्थ, काम और मोक्ष के चार पुरुषार्थों का भारतीय आदशे इस सिद्धान्स 
पर आधारित है कि सर्वांग विक्रास ही जीवन का तत्त्व है। उसमें यहू अनुभव किया गया 
था कि प्राषात्मक तत्त्व में आध्यात्मिकता की ओर जाना समाज को किसी काल में 
नवीन शक्ति देने के लिए किसी हुद तक उपयोगी है, जिन्‍्तु इस सीमा के परे बहू अत्यधिक 
आचब्मक जीवनी शक्ति की हतोत्साह करता है और उसे निष्क्रिय, कठोर तथा संफीर्ण 
बना देता है, जोकि अन्त में स्वयं आध्यात्मिक जीवन का प्राणतत्व सोख लेता! है। किस्तु 
इस योजना में मोक्ष अववा आध्यात्मिक स्थिति की इस्त पाधथिव जीवन से नहीं बल्कि 
परलोक से सम्बन्धित माना गया है और इस प्रकार पृथ्वी पर स्वगे के राज्य की स्थापता 
के आदर्श का निषेध किया गया है। अस्तु, श्री अरविन्द इसको परम लक्ष्य नही सालते । 


विवेक को अद्तफलता 


बुद्धि से निम्न अवस्था में संघर्ष, प्रतियोगिता और परिसीमन, नैतिकता और 
धर्म तक के सिद्धान्त होते हैं, किन्तु ये जीवन के मूल तत्व नहीं हैं । जीवन में शरब्ति, 
सौन्दर्म, त्थाग, पूजा, और देवत्व के समुद्ध तत्त्व भी हैं। बुद्धि से निभ्य तन्वों के 
रूपान्तर और उच्चतर तत्व के द्वारा उनके संकलन से इनको प्रभावशाली बताया जा 
सकता है। श्री अरविन्द के समाज दर्शत के अतुसार यही जीवन की प्रमुख समस्या है । 
प्राचीन काल में ऊँची आदरशंवादी, बौद्धिक, सौन्दर्यात्मक, तेतिक और धामिक संस्कृतियों 
के हारा विवेक ने इस लक्ष्य को प्राप्त करने का प्रयास किया था, किन्तु उसे केवल एक 
अपूर्ण अतुशासन ही प्राप्त हो सका । आधुनिक काल में एक व्यापक और पूर्ण बोडिक, 
सपयोगितावादी और कुशल प्रशिक्षण और मानव-जीवतन के संगठन के द्वारा विवेक ने इस 
लक्ष्य को प्राप्त करने का प्रयत्त किया है किन्तु वह इसमें असफल रहा हैं । 


जीवन का श्रतिबोद्धिक सार 


बुद्धि इसलिए असफल हुई है क्योंकि श्री अरविन्द के मनुसार जीवन का सार 
तत्व अतिबौद्धिक है । उनके अतुसार जीवन सत्‌ और शक्ति है जिनके सर्वोच्च रूप 
जीवन में आदश्शों के रूप में विद्यमान हैं। इनको मनुष्य के पारिवारिक और सामाजिक 
जीवन में देखा जा सकता है। पुरुष और स्त्री, माता-पिता और बालक, मित्र, साथी' 
देशवासी और मनुष्यों में परस्पर प्रेम, चाहें वह अहंकार और मूल प्रवृत्तिजत्य संघर्षो में 
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फितना ही लिप्त क्यों व हो, सुनिश्चित देवी सम्भावना है जिसको जीवन अभिव्यक्त 
करता है। इसी सत्य के कारण कुछ धर्मों ने इन्हीं सम्बन्धों को उठाया, उनके सामाजिक 
प्रसंग से निकालकर उन्हें आत्मा के ईइवर से सम्बन्ध में लागू किया जौर इस प्रकार 
मनुष्य में देवी शक्ति और एकता के आश्चर्यजनक आन्दोलन प्रस्तुत किये। जीवन के 
आधथिक लक्ष्यों का भी सर्वोच्च प्रयोजन पाशिवक भुख और नस्मताः को दूर करके दैवी 
सुब्र और सुविधा प्राप्त करना है। राजनीतिक क्षेत्र में भी देशभवित और स्वतन्त्रता जैसे 
आदशों का सार तत्त्व जीवन का यह अतिबौद्धिक तत्त्व ही रहा है, जिसके लिए भनुष्यों 
ने कष्ट उठाए है और मृत्यु तक का चरण किया है। युद्ध और संघर्पों वक ने वायकबाद, 
साहस, उत्साह और दक्ति के मूल्यों को उत्पन्त किया है । मतुष्य का प्राण[त्मक जीवन, 
प्रतियोगिता और सहयोग की दी प्रक्रिघाओं के द्वारा, अचेतत रूप से ऋ्रमद: बावित और 
एकता के साक्षात्कार की ओर जाता रहा है, जोकि मनुष्य के अपने परिवेश पर विजय 
प्राप्त करने के प्रयासों और मानव-प्रजाति की एकता की प्रवृत्ति मे अभिव्यक्त हुआ है। 
इस दिशा में बुद्धि की व्यवस्था एकागी और अस्थायी है, क्योंकि जीवन के स्रोत या तो 
बुद्धि से नीचे हैं या उससे ऊपर हैं। अस्तु, बुद्धि के वर्तमान थुग में जीवन एक अरे 
व्यवस्थित तथा अस्त-व्यस्त संघर्ष है जिसमें वक्त, समूह, जनजातियाँ, राष्ट्र, विचार, 
आदशं, सम्यताएँ, संस्कृतियाँ और धर्म इत्यादि प्रत्येक स्वयं को स्थापित करने और साथ 
ही भन्य से निरन्तर सहयोग के लिए प्रगत्तशील हैं। जीवन के इन गहरे मू्ों का 
विश्लेषण श्री अरविन्द के समाज दर्शन में परम लक्ष्य का आधार है। उसको ज्यवहार में 
और धध्यात्म में, दीनों में परछा जा सकता है । 


प्रथकक्रण का नियम 


श्री अरविन्द के अनुसार जड़तत्त्व से आध्यात्म तत्व तक मब-कही पृथककरण का 
तियम कार्य का पहला सिद्धान्त है। जीवत भौतिक रूप से कोष भौर मनोवैज्ञानिक रूप 
से अहंकार में सम्मिलित होता हैं। नड़तत्त्व अगु, परमाणु तथा अन्य सूक्ष्म इकाइयों मे 
संग्रठित होता है । चेतना सबसे पहले एक इकाई में अभिव्यकत होती है जोकि 
व्यक्ति में ही विकसित होती है। इस प्रकार सब-कहीं प्रथम अभिव्यक्तियाँ इकाई अथवा 
व्यक्षित में होती हैं। यहू प्राथमिक नियम जीवन की वर्तमान अवस्था में उसके पीछे काम 
करते वाली शवित है और यही उसके संघर्थो का कारण और सुलफ्राव बतलाता है । 


जीवन का श्रष्यात्मिक आा दरों 


अस्तु, मानव-जीवन की वर्तमान दक्षाएँ, स्वयं उसके भावी ब्िकास की 
सुनिविचतता दिखलाती हैं। यह विक्रासवादी प्रवृत्ति तब तक नहीं रकनी चाहिए जब तक 
कि जीवन अपने रहस्यमय परम तत्वों, परम शक्ति और परम इकाई को प्राप्त न कर 
ले, वयोंर्कि ये ही जीवन की प्रेरणा का निर्माण करते हैं, सले ही वह आरस्भ के अंश्ों मे 
कितनी भी अस्पष्ठ क्यों न हो। यह विज्ञान और घर्म दोनों की माँग है। श्री अरविन्द के 
शब्दों में इस धारणा के प्रकाश में हम जगत में मनुष्य के लिए एक दवी जोवन की 
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सम्भावना का प्रत्यक्षीकरण कर सकते हैं, जोकि विद्वगत और पार्थिव विकास के लिए एक 
जाग्रत चेतना और बौद्धिक लक्ष्य दिखलाते हुए विज्ञान की प्रामाणिकता सिद्ध कर सकती 
है जिससे मानव-अत्मा के दिव्य तत्व में रूपान्तर के द्वारा समस्त महान घर्मो का महान्‌ 
आंदर्श स्व॒प्त पूरा किया जा सकता है।? इस प्रकार जीवन आत्मा को प्राप्त करके और 
उसके प्रति आत्मसमर्पण करके स्वयं निर्देशन और अपनी गतिविधियों पर अधिकार 
प्राप्त कर सकता है। आध्यात्मिक सुनिश्चितता ही वास्तविक रूप में मूल प्रवृत्तियों की 
अन्ध प्रेरण।ओं और विवेक की उड़ानों की सुनिव्िचितता का निर्देशन कर सकती है। 
प्रेम ओर घृणा, एकता और विघटन के विरोधों को जीवन में आध्यात्मिक चेतना के 
द्वारा दूर किया जा सकता है। सत्‌ की वृद्धि की जीवन की प्रेरणा को केबल तभी प्राप्त 
किया जा सकता है जबकि सीमित प्राणात्मक सत्‌ अपने वास्तविक सत्‌ और 
विग्व-चेतना को प्राप्त कर ले। जीवन की शक्ति की खोज केवल आध्यात्मिक्र शक्ति 

पूर्ण ही सकती है । जीवन की शुद्ध और श्ाइवत्‌ आनन्द की प्यास केवल 
आत्मा में बुकाई जा सकती है । केवल आत्मा में ही जीवन समस्त शक्ति और 
सम्भावनाओं की समन्वित परिपूर्ति प्राप्त कर सकता है। मानवता ने प्रह्येक अन्‍य साधन 
आजमसागा है किन्तु कोई भी उसे थकान और विनाइ! से बचा नहीं सका। प्राचीन काज 
की प्रगति की तुलना मे आधुनिक सम्प्राप्तियाँ केवल मात्रा भें अधिक दिखलाई प१३ती है । 
युग के आत्मगत' भुकाव से ही एक मात्र भाशा बच्ची है जोकि सच्चे रहस्य को प्रा-त 
करने का निशजय नही किन्तु सम्भाववा अवश्य दिखलाता है। 


श्री श्रविन्द के दृष्टिकोण की मौलिकता 


श्री अरविन्द का दाता है कि, “मानव-्सभाज ने स्वयं अपने सत्‌ के नियम की 
खोज के साधन के रूप में आत्मसाक्षात्कार को कभी नहीं जाना अथवा पार्थिव पर्णता के 
सही साधन के हूप में आत्मा की वास्तविक प्रकृति के ज्ञान और उसकी आवश्यकता तथा 
परिपूर्ति को कभी नही माना ।/5 परम्परागत दर्शनों और धर्मों में पाया जाने वाला 
आध्यात्मिक दृष्टिकोण पार्श्रिव जीवन के निषेष॒ पर आधारित था | किल्तु, श्री अरविन्द 
के अनुसार, उसकी शारीरिक, प्राणात्मक और मानसिक स्तर की माँगों के साथ जीवन का 
निषेध नहीं बल्कि उत्तका रूपान्तर और परिपूरत्ति, इत सब माँगों का आरीहण और संकनत 
आवश्यक है। आध्यात्मिक लक्ष्य मानव के अस्तित्व में आधारित है और चेतना के साथ 
अपनी एकता तथा आनन्द में अभिव्यक्षित खोजता है। शरीर, जीवन और मानस, मे तो 
स्वयं साध्य हैं और न रुग्ण मत्य सदस्य हैं, बल्कि आत्मा के पहुले और अभी अपूर्ण 
साधन हैं जिनका लक्ष्य आत्मा की अभिव्यक्ति के साधनों के रूप में विकसित होता है । 
प्रकृति के इस सम्भावना के प्राथमिक्र विरोध के बावजूद यह दृष्टिकोण सम्पूर्ण मनृष्य 
के दैवीकरण की सम्भावता का समर्थन करता है । यह मनुष्य के विकास में इस 
निषेधों को ही आवश्यक पार्थिव प्रारम्भ बिन्दु मानता है। मानव-समितियाँ, सस्वाएँ, 
समुदाय, समाज, राष्ट्र तथा अन्य समष्ठियाँ आत्मा की जठिल आत्माभिव्यवित के साधन 
है किस्तु आत्मा अपने आदर्श की इत संगठनों पर तन तो बलपुर्वेक आरोपित करती है 


ल्‍्त 
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और न उनका दमन करती है। आध्यात्मिक आदशे उनके लिए एक प्रकाश और प्रेरणा 
है ताकि वे अन्दर से विकपम्तित हो सकें | श्री अरविन्द के शब्दों में, “एक व्यापक स्वतन्त्रता 
आध्यात्मिक समाज का नियम होगा और स्वतन्त्रता की वृद्धि म्च्चे आध्यात्मीकरण की 
सम्भावना की ओर मानव-प्रमाज की प्रगति का चिह्न होगा | आध्यात्मिकता सभी 
प्रकार की कमजोरियों, अज्ञान, आवेगों और शवित की दासता, सत्ता, प्रथा, रूढ़ि और 
निम्रमों की दासता के विरुद्ध है। एक उच्चतर स्वतन्बता के योग्य होने के लिए मनृध्य को 
सभी बेड़ियों को तोड़ना होगा और अपने सत्‌ के जआान्तरिक नियम का अनुगमन करना 
होगा । 


स्वतन्त्र परन्तु निरन्तर वृद्धि 


आध्यात्मिक विकास स्वाभाविक, स्वतन्त्र परन्तु सुनिदिचत होता हैं । विकास 
ग्रकृति में एक सार्वभौम तत्त्व है। योग तथा अन्य प्रणालियाँ केवल उप्तकी गति को बढ़ा 
देती है। समाज दर्शन का प्रयोजन मनृष्य और समाज के सामने कोई उच्चतर विदेशी 
लक्ष्य रखना नहीं है । उसे उस प्रयोजन को स्पष्ट करना है जोकि प्रकृति स्वयं अवेतन रूप 
से खोजती रही है। आन्तरिक प्रयृत्तियों के विश्लेषण के द्वारा ही हम उन परम मूल्यों पर 
पहुँच सकते हैं जिनकी ओर जीवन जा रहा है। मनुष्य के सम्मुख इन भूल्यों को उपस्थित 
करता ही उनके साक्षात्कार की सर्वोत्तम प्रणाली है और इन झुल्यों के प्रकाश में भावी 
सम्भावनाएँ दिखलाना समाज वर्शत का कार्य है। प्रामाणिकता वृद्धि की एक भात्र क्ष्ते 
है, अन्य सब स्वयं आने लगता है। नकार तक, यवि वे प्रामाणिक हैं तो वृद्धि को समृद्धि 
बढ़ाते हैं । विज्ञान और दर्शन को आध्यात्मिक तत्त्व को मानने के लिए बाध्य नहीं 
किया जा सकता । परन्तु जैप्ताकि श्री अरविन्द संकेत करते हैं, "कुछ काल के लिए उनकी 
ईदवर एवं शुभ और सौन्दर्य का भी निषेघष करने के लिए स्वतन्त्र छोड़ दिया जाना 
चाहिए यदि वे ऐसा चाहें और यदि उनका वस्तुओं का विरीक्षण इस ओर संकेत करता 
हो। क्योंकि अन्त में ये सब निषेध चक्कर काटकर उत वस्तुओं के व्यापक सत्य 
'की शोर लौटते हैं जिससे वे इनकार करते हैं ।/४० सबसे अधिक आवश्यकता है सच्चाई 
भौर निरन्तर वृद्धि, भान्तरिक, बाह्य और ऊर्वोन्मुख विकास की | यह जितना मनुष्य के 
साथ सत्‌ के किसी भी भाग के लिए सत्य है उतना ही सम्पूर्ण मनुष्य उसके सम्पूर्ण जीवन तथा 
साथ ही उसके प्रत्येक विशिष्ट विभाग जैसे प/रिवारिक, सामाजिक, राष्ट्रीय और अश्तर्रा- 
प्ट्रीय के लिए भी सही है। इसकी जाँच किसी भी ऐसे व्यक्ति के द्वारा की जा सकती है जिसमे 
सत्य के साथ खड़े रहने की सच्चाई है, चाहे प्रथम दुष्टि में वह कितना भी विरोधी क्यों न 
दिखलाई पड़ता हो | मानव-विवेक को जो परस्पर विरोधी दिखलाई पड़ते हैं वे आध्या- 
ट्मिक अन्तद षिट के लिए परस्पर पुरक तथ्य होते हैं। जेसाकि श्री अरबिन्द ने संकेत किया 
है, “समस्त सच्चे सन्देहबाद और नकार के अन्त में प्राप्ति अनिवाय॑ है । 77 कुछ-न-कुछ 
अज्ञान, भूल और पाप समस्त विकास का अनिवार्य मुल्य है। इश्कका अर्थ यहु नहीं है कि 
प्रत्येक वस्तु को उसके भाग्य पर छोड़ दिया जाना चाहिए । इसका अर्थ यह है कि 
विकास को मान्तरिक के द्वारा मौर बाह्य दबाव के द्वारा नहीं प्राप्त किया 
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जाना चाहिए । आध्यात्मिक लक्ष्य सबके सामने स्पष्ट रूप से रख दिया जाना चाहिए, 
यद्यपि प्रत्येक उसे अपनी तरह से पाने के लिए स्वतन्त्र है। प्रकाश और प्रेरणा सदैव वहाँ 
रहनी चाहिए, किन्तु प्रत्येक को यह दिखला देना चाहिए कि यही वह प्रकाश है जिसके 
पीछे बढ़ भागता रहा है । एक आध्यात्मिक समाज दर्शन को प्रत्येक नकार के पीछे छिपे 
स्वीकारों को दिखाना चाहिए, क्योंकि आत्मा की प्रकृति परिपृति और संकलन है। 


प्रकृतिबादी दर्शन 


सानव का व्यक्तिगत और सामाजिक विकास दो परस्पर पूरक शक्षितियों के 
सच्तुलन से निर्धारित होता है--जीवन में केन्द्र में स्थित एक आच्तरिक संकल्प और 
आानम्त के वित्वार का एक संझो घित करने वाला संकल्प । मनुष्य से निम्त जीवन में प्रकृति 
की प्रगाली मुल्नप्रवृत्तिजन्य है जिसके लक्षण हैं सरलता, स्वाभाविकता, सौन्दर्य, सन्‍्तोष 
और दाक्ति । इससे अनेक समाज दार्शनिक प्रकृति के अनुसार जीवन व्यतीत करने को 
समस्त मातव-दोपों की रामबाण औषधि मानने लगे हैं| इसका एक नवीनतम उदाहरण 
नील्शे का प्राणवादी दर्शन है । श्री अरविन्द सीत्शें के इस विचार से सहयत हैं कि 
सनुष्य की वतंमात असन्तोषजनक मानवता से अतिमानत्र का विकास ही मतुष्य 
का वास्तविक लक्ष्य है। वे नीलों के अपने से आगे बढ़ने और अपने आत्मा को प्राप्त करते 
के मानव-लक्ष्यों से सहमत हैं। किन्तु फिर वे तीत्शे की आत्मा की धारणा और मनुष्य की 
वास्तबिक प्रकृति पर शंका उठाते हैं। वे उसकी स्वयं प्रकृति की व्याख्या से असहमत है। 
जे कहते हैं, "इन घारणाओं का सामान्‍्य दोष मनुष्य का वास्तविक चरित्र और उसके 
सत्‌, उसके धर्म के सच्चे नियम की अवहेलना है” नीलो के लिए प्राणमप मानव ही 
जास्तविक मानव है, श्री अरविन्द के लिए मानव का स।रतत््व कहीं अधिक्र गहरा और 
सूक्ष्म है, बहू आध्यात्मिक हैं। 


क्या श्रतिमानव असामान्य है ? 


अतिमानव मनुष्य का परम लक्ष्य है। यह अनेक आधुनिक विचारकों को अति- 
साधषास्य था अम्तामान्य दिखलाई पड़ता है। परन्तु क्या मनुष्य स्त्रयं सामान्य है ! क्‍या 
वह पशुओं और पौधों से मितान्त भिन्‍न नहीं है ? जैसे अतिमानव मानव के लिए असामान्य 
है इसी प्रकार मातस जीवन के लिए और जीवस जड़तत्त्व के लिए अध्षामान्य है। अति- 
मानव की असामाव्यता अपूर्णृता का नहीं बल्कि महत्तर पूर्णता का लक्ष्य है, जोकि केवल 
तभी प्राप्त किया जा सकता हैं जबकि असामान्य सामान्य बन जाता है। पौधे और पशु 
सामान्य और संघर्थविष्दीन हैं क्योंकि उन्होंने अपनी प्राकृतिक पूर्णता प्राप्त कश 
ली हैं। मनुष्य अपूर्ण है यद्यपि यह अपूर्णता व तो उसकी वास्तविक प्रक्ृति हैं और न कोई 
रोग है, यहू उसकी वास्तविक प्रकृति के साक्षात्कार का वायदा हैं। समकालीन अप्तामान्य 
मनोविज्ञान में जिसे सामान्‍्यता कहा जाता है वहूं एक अस्थायी व्यवस्था है जोकि भिन्‍्न- 
समिष्त संस्कृतियों में और एक ही संस्कृति में भिस्त-भिन्‍्त स्थितियों में बदलती रहती है। 
श्री अरविद के अनुप्तार थास्तविक भनुष्य का ५ हैं. यही 
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समस्त भतोविज्ञान का लक्ष्य होना चाहिए जोकि भनुष्य को स्थायी रूप से सामान्य 
बचाना चाहता हो और केवल समाज के परिवर्तेनशील नियमों से अस्थायी अनुरूपता 
प्राप्त करना न चाहता हो । योग के सत्यों के प्रकाश में अध्षामान्य मनोविज्ञान के इस 
रुपात्तर से मनुष्य में वास्तविक सांमात्यता प्राप्त करने के लिए नए आयाम खुल जाएँगे । 
इसके लिए भी अम्तामान्य और अतिसामाच्य में स्पष्ट रूप से अन्तर करता आवश्यक है। 
शंददों और बर्गों की अस्पप्टता सिद्धान्त रूप से अवेज्ञानिक और व्यावहारिक रूप से घातक 
होती है । 


आध्यात्मिक लक्ष्य को प्राप्त करने की दशाएँ 


व्यक्तिगत परिचतंत 


सामाजिक विकास के आध्यात्मिक लक्ष्य के साक्षात्कार की पहली दशा मानव 
का आध्यात्मिक व्यक्ति के रूप में रूपान्तरण हैं । जैसे-जैसे अधिकाधिक व्यक्ति इस लक्ष्य 
को प्राप्त करते हैं वेस्े-वैप्ते समुदाय अपने लक्ष्य के निकट पहुँचता जाता है। व्यक्ति के 
माध्यम से ही मानवता की नवीन खोजों और नए विकास के अवस्तरों को उपस्थित किया 
गया है, क्योंकि समष्टिगत मानस चेतन होते हुए भी अभिचेतन और अव्यवस्थित है । 
श्री अरविन्द के अनुभार, “जो विवारक, इतिहासकर और समाजशास्म्री व्यक्ति का 
महत्व कम करते हैं और उसे समूह में खो देने के लिए प्रस्तुत है तथा उसे एक कोष अथवा 
एक अणु मानकर चलते हैं, वे मानवता में प्रकृति के कार्य के सत्य का एक अस्पष्ट पहलू 
ही पकड़ पाए हैं ।!0 आत्मा सबसे पहले व्यक्ति को बदनती है, जनता उसके पीछे चलती 
है और बह भी अत्यन्त अव्यव स्थित रूप में । यदि ऐसा न होता, तो मानव-प्रजाति कही 
अधिक तीज गति से विकास की ओर अग्रस्तर हो गई होती । 


समषब्टिगत परिवर्तन 


भस्तु, आध्यात्मिक लक्ष्य के साक्षत्कार की एक दूसरी महत्त्वपूर्ण दशा पहली के 
साथ-साथ उपस्थित होनी चाहिए। यहु है एक ऐसे समाज का अस्तित्व जोकि व्यक्ति के 
सत्य को उसे म्रष्ट किए बिना प्राप्त करने के योग्य हो और उसे प्रभावशाली रूप से 
आत्मसात्‌ कर सके । इन दोनों दशाओं की एक साथ उपस्थिति मानवता के लिए कभी भी 
सम्भव नहीं हो सकी किन्तु यह आध्यात्मिक परिवतंन के लिए अनिवाय है। यह अवसर 
कभी-न-कभ्ी अवदह॒य उपस्थित होगा | इस विषय में श्री अरवित्द के सपान दर्शन में अदम्य 
आशावाद दिखलाई पड़ता है जोकि प्रकृति और मानव-इतिहांस के अन्तर्गत आत्मा के: 
त्रिक्रास के उनके आध्यात्मिक दृष्टिकोण पर आधारित हैं। 


ग्रात्मंगत प्रवृत्ति 


इस आशा का पहला लक्षण जीवन में आत्मग्रत प्रवत्ति का विकास है जोकि 
पिछले अध्यायो मे इतिहास दशन और सामाजिक बिकास॑ के के विवेचन में 
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दिखलाया जा चुका है। यह आत्मगत प्रवृत्ति न केवल कला, दर्शन और साहित्य में ही 
बल्कि मनोविज्ञान और भौतिक विज्ञानों में भी देखी जा सकती है। प्रो० एडिगटन के 
शब्दों में, “यदि आप एक भौतिक विज्ञानशास्त्री से पूछें कि उसने ईथर या परमाणु के 
विषय में अन्तिम रूप से क्‍या निष्कर्ष निकाला हैं, तो उसका उत्तर किसी यूत्तं वस्तु जैसे 
बिलियडे की गेंदों या पहियों के विवरण के रूप में नहीं होगा, बल्कि वह अनेक प्रतीकों 
और गणितीय सृत्रों की ओर संकेत करेगा जिसको वे असन्तुष्ट करते हैँ। यह प्रतीक किसके 
लिए संकेत करते हैं ? इसका रहस्ममय उत्तर यह दिया जाता है कि भौतिकशास्त्र को 
इससे कोई मतलब नहीं है, इसके बाद प्रतीकवाद के नीचे खोज करने का कोई साधन नहीं 
है ।75 गहु आत्मगत प्रवृत्ति राजनीति और अर्थशास्त्र में भी देखी जाती है यन्नपि इसके 
अपने खतरे हैं। धर्म भी रूढ़ियों के भारी बोभ को फेंककर आन्तरिक आत्मा को प्राप्त 
करने के लिए प्रयत्तशील है। ये सब भावी परिवतेन के लक्षण हैं, यद्यपि ये सुनिश्चित 
भविष्यवाणी के लिए पर्याप्त नहीं हैं । 


प्राणात्मक, सानसिक और चैत्प शात्मवाद 


यदि किसी समाज में यह भाध्मगत प्रवृत्ति जीवन में विचार, प्रयत्त और चिन्तन 
पर हावी हो जाती है तो वह ग्राणात्मक आत्मवाद को एक नई दिशा और वातावरण, 
एक उच्चतर प्रेरणा, व्यापक आयाम और महानतर लक्ष्य प्रदान करती है। वह एक ऐसे 
विज्ञान का विकास कर सकती है जोकि भौतिक जगत पर वास्तविक अधिकार रखता 
हो तथा जो अन्य लोगों के लिए भी द्वार खोल दे । वह एक ऐसी कला का विकास कर 
सकती है जो सौन्दर्य की खोज में भूतकाल से कहीं जञागे बढ़े और मातव-जगत को 
उपयोगितावादी कला की कुछपता से बचाए। वह मनुष्य-प्राणियों में अधिक घनिष्ठ, 
उनन्‍्मुक्त और संवेदनाशील आदान-प्रदान उत्पन्न कर सकती है। यह निश्िचत है कि इस चैल्य 
और मानसिक आत्मवाद में ऐसे खतरे हैं जोकि प्राणात्मक आत्मवाद के खतरों से कहीं अधिक 
बड़े हैं किन्तु बह प्रापात्मक आत्मवाद का अतिक्रमण करके एक गहरी अस्तदु षिटि, अधिक 
व्यापक सुरक्षा और अधिक शक्तिशाली' उन्मुक्तकारी प्रकाश की ओर ले जा सकती है। 
श्री अरविन्द के अनुसार आत्मा की ओर विकास में मनुष्य के सामाजिक विकास में 
भानसिक और चैत्य आत्मवाद अनिवाये स्थितियाँ है। जड़तत््व का आध्यात्मिक रूपान्तर 
का चमत्कार सम्भव नहीं है। भले ही वह कुछ व्यक्तियों में देखा जा सकता ही जिन्होने 
पिछले जीवन में अच्छी तैयारी की है, किन्तु वह जनसमुदाय में सफल होता असम्भव 
है। जनसमुदाय में इस प्रकार का प्रयास शीघ्र ही स्वयं अपने यन्त्र के बोझ से दब जाता' 
और नष्ट हो जाता है । 


सर्वांग दृष्टिकोण 


आलन्तरिक जीवन का रूप लिए विना और इस आल्तरिक जीवन को बाहरी 
जीवन में अभिव्यक्त किए बिना आध्यात्मिकता कुछ नहीं है। सर्वाग सत्य वह है जिसे 
हम अपने अन्दर उत्पत्त करते हैं, जोकि हम अपने सा्वभौम परास्पर आरोहण में बन जाते 
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हैं। व्यक्ति, राष्ट्र लया साथ ही मानदता का यह स्वतन्त्र, सब 
आरोहण ही श्री अरविन्द के समाज दर्शन में सामाजिक विकास व्‌ 
विवेचन से पहले साध्यों को स्पष्ट किए जाना आवश्यक है, यर्चा 
अवस्थित आध्यात्मिक आद्शों का पूर्णतया ताकिक स्पष्टीकरण स 
क्योंक्रि ता किक चिन्तत आत्मा के मार्ग पर जागे बढ़ने के लिए ४ 
यही वर्तमान अध्याय में विवेचन की सीमा निर्धारित करता है। 
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राष्ट्रीयता और मानव-एक ता 





“एक पूर्ण समाण में और प्रत्ततोगत्वा एक पूर्ण मानवता में व्यवित की 
पूर्णता--पूर्णवा! को सदेव एक सापेक्ष और प्रगतिशोल अर्थ भें समभते हुए--- 
प्रकृति का परम लक्ष्य है ।7 --श्री क्षरचिन्द 


समकालीन भारतीय दाशंनिकों में श्री अरविन्द ने राष्ट्र के विषय में सबसे' 
अधिक विश्ष्तृत विवेचन प्रस्तुत किया है। जबकि एक ओर, वे मानव-एकता के जबर्दस्त 
हाभी थे, दूसरी ओर उन्होंने राष्ट्रीयता की घारणा का विकास किया जोकि उसमें 
बाधक न होकर सहायक हो | उनके सामाजिक और राजनीतिक दर्शन में, सब-कहीं 
पूर्ण के अन्तेंगत पूर्ण मिलते हैं । व्यक्ति स्वयं अपने अन्तर्गत पूर्ण है किन्तु वहु राष्ट्र का 
एक घटक भी है। एक राष्ट्र स््रयं अपने में पूर्ण है किन्तु फिर प्रत्येक राष्ट्र माववता 
का एक प्रंग है। पुत;, मानवता स्वयं अपने में पूर्ण है किन्तु वह प्रकृति का एक अगर 
भी है। इस प्रकार हम बृहद्‌ से बहद्तर पूर्णता' में व्यक्ति से विश्व की ओर बढ़ते जाते हैं। 
इनमें से किसी की भी खोज करने से उससे निम्न पूर्णता का महत्त्व कम नहीं होता । बच्यपि 
व्यक्ति राष्ट्र का एक अंग है, किन्तु उसकी वेयक्तिकता, स्वधर्म और पूर्णता राष्ट्र द्वारा 
परिसीमसित नहीं की जा सकती । राष्ट्र ऐसा होना चाहिए जिसमें सभी व्यक्तिगत सदस्य 
अपने' व्यक्तिगत लक्षणों को बचाए रखते हुए अपना स्वतन्त्र विकास कर सकें । इसी 
प्रकार, मानव-समाज अथवा बविद्व-राज्य ऐसा होना चाहिए जिसमें प्रत्येक राष्ट्र अपने 
लक्षणों, संस्कृति और व्यक्तिगत स्वतन्त्रता को कायम रखते हुए मानवता के विकास 
में योगदान दे सके । और अन्त में, सानवता को प्रकृति से स्वतन्त्र नहीं वल्कि उसके 
अंग के रूप में विकसित होना चाहिए । इस प्रकार, श्री अरविन्द के अनुतार, रष्द्र- 
बाद मानव-एकता में बाबक नहीं है। यहाँ पर उनके विचार अन्य भानववादियों और 
अच्तर्राष्ट्रीयतावादियों से अधिक सन्तुलित दिखाई पडते हैं जोकि व्यक्ति और राष्ट्र में 
आत्म-साक्षात्कार के सत्य की अवहेलना करते हैं। जिस प्रकार व्यक्ति की स्वतन्त्रता 
की अवहेलना करके राष्ट्र को सर्वशक्तिमान बनाता अनुचित है, इसी प्रकार स्वतस्त 
राष्ट्रों का उन्मूलन करके एक सर्वशक्तितमान विदव-राज्य की घारणा प्रकृति के विरुद्ध 
है | आध्यात्मिक दृष्टिकोण से उच्चतर और अधिक व्यापक पूर्ण अपने घटकों का 
छामूलन नहीं करता बल्कि उनकी पूर्णता मौर॒____ की परिपूर्ति करता है । 


400 श्री अरविन्द का समाज दर्शन 


राष्ट्र को घारणा 

भारत में ब्रिटिश राज्य के दौरान श्री अरविन्द ने सन्‌ !893 से 9]0 तक 
आरतीय राष्ट्रीय आन्दोलन में महत्वपूर्ण योगदान दिया। उनकी राष्ट्रीयता की 
धारणा बन्दैमातरम के मन्त्र रो निकलती है। उनके लिए राष्ट्र कोई भौगोलिक क्षेत्र, 
भोतिक प्रदेश अथवा मानसिक विचार मात्र नही था। उन्होंने भारत की माता अथवा 
मांतुशकित के रूप में उपासना की जिसने भारतवासियों का हजारों साल से पालन- 
पोषण कियाः। उन्होंने वंकिमचन्द चटर्जी के प्रसिद्ध उपन्यास 'आानन्दस्ठ' की बोजना के 
प्रतिमान पर बंगाल के युवाओं के लिए भवानी मन्दिर की योजना बताई । इस काल 
के उनके भाषण और लेख यह दिखलाते हैं कि उन्होंने देशभक्ति को धर्म के आसन तक 
पहुँचा दिया था। अपने लेख “'भवात्ती मन्दिर में उन्होंने लिखा है, क्योंकि 
राष्ट्र कया है ? हमारी मातुमूमि क्‍या है ? वह कोई भुमि-क्षेत्र, आलंकारिक भाषा, 
भानस की कल्पना नहीं है। वह एक विशाल शक्तिसपुद्राय में उपस्थित और एक इकाई 
में बचे हुए करोड़ों देवताओं की समस्त शक्तिओं से निर्मित एक महान्‌ शक्ति है। हम 
भारत में जिस शक्ति भवानी भारती की वात करते हैं, बहु 30 करोड़ मनुष्यों की 
शक्तियों की जागृत एक ता है | बंकिमचन्द पर अपने लेख में श्री अरविन्द ने यह स्पष्ट 
कर दिया था कि जब तक किसी राष्ट्र के सदस्य उसे एक भूमि का टुकड़ा मात्र सासते 
हैं, जब तक कि बहु एक देवी भात्‌ शक्ति का रूप नहीं ले लेता, जब तक कि वह 
उनके दिलों और दिमाशों पर नहीं छा जाता, राष्ट्र पैदा नहीं होता। इस अक्तार श्री 
अरविन्द के भनुप्तार राष्ट्र के निर्माण के लिए उसके सदस्यों में न केबल देश-प्रे म बल्कि 
उसके प्रति पूजा की भावना आवश्यक है। राष्ट्र के प्रति केवल भौतिक, प्राणात्मक- 
अथवा मानसिक दृष्टिकोण पर्याप्त नहीं है, उसके लिए एक आध्यात्मिक दृष्टिकोण करी 
आवश्यकता हैं । 


देशभवित का भहत्त्व 


इस प्रकार श्री अरविन्द के भाषण और लेख तीज राष्ट्रभक्ति से जोत-प्रोत 
थे । बंगाल राष्ट्रीय कालिज के विद्यार्थियों को सम्बोधित करते हुए उन्होंने कहा था, 
“राष्ट्र के इतिहास में ऐसे समय आते हैं जबकि अदृष्ट उसके सामने केवल एक काम 
एक लक्ष्य उपस्थित करता है, जिसके सम्मुख्त प्रत्येक अन्य वस्तु, चाहे वह कितनी ही' 
ऊंची और पवित्र क्यों ते हो, त्याग दी जाती चाहिए। ऐसा समय हमारी सातृभूमि 
के लिए अब आा गया है जबकि उसकी सेवा में अधिक प्रिय कुछ नहीं हो सकता, जब 
प्रत्येक अन्य वस्तु को उस लक्ष्य की और सिर्देशित किया जाना चाहिए। ग्रदि तुप पढ़ो 
ती छसके लिए पढ़ी, अपने हरीर, मानस और जात्मा को उसकी सेवा के लिए प्रशि- 
क्षित करों। तुम अपनी आजीविका कमाओगे ताकि तुम उसके लिए जीवित रह सको | 
तुम विदेश में दूर देशों में जाओगे ताकि तुम लौटकर बहु ज्ञान ला सकी जिससे कि तुम 
उसकी सेवा कर सको। कर्म करो ताकि उप्तकी समृद्धि हो। कष्ट उठाओ ताकि उसे 
आनन्द मिले । सब कुछ इस एक अकेली श्लाह में समा जाता है ।”* 'ध्वम्देमातरम" 


राष्ट्रीयता और मानव एकता हट 
मेंस, 


समाचारपन्र के माध्यम से, श्री अरविन्द ने देश के थुवाप्नों में देशभक्ति और राष्ट्री 
यता की भावनाओं का प्रसार किया। उन्होंने देशभक्ति को मानव-स्थायीसावों मे 
सर्वोच्च स्थान दिया। उनके अपने शब्दों में, “राजनीति में प्रेम का स्थान है, वह अपने 
देश का प्रेम अपने देशवासियों का प्रेम, अपनी प्रजाति का यश, महानता और 
आनन्द के लिए प्रेम, अपने साथियों के लिए आत्मदाह का दैवी आनस्द, उनके कष्टों 
को दूर करते की प्रसस्तता, देश के लिए और स्वतन्त्रता के लिए अपने खूत' को बहते 
हुए देखने की खुशी, प्रजाति के पूर्वजों से मृत्यु के बाद मिलने का परमानन्‍्द है 6 
देश के प्रति समपित व्यक्ति उसकी भूमि को स्पर्श करने माचर से भौतिक आमन्‍्द 
अनुभव करता है। बह अपने देश के सागरों, नदियों, पहाड़ों, संगीत, काव्य, साहित्य और 
सस्कृति से प्रेम करता है। यही प्रेम देशभक्त का आधार है। देशभद्धित के कारण 
ही हम' अपने देश के भूतकाल पर गे करते हैं, वतंमान में इसके लिए कष्ट उठाते है, 
ओर इसके भविष्य का निर्माण करने के लिए सब प्रकार के त्थाग करते हैं। यह त्याग, 
सेवा और कठोर तप देशभक्ति से निकलता है ।मातुभूमि की पूजा, उसका निरन्तर 
तिन्तन और उसकी लगातार सेवा देशभक्ति को जीवित रखते हैं। श्री अरविन्द के लेख 
और भाषण देशभविति की भावना से इतने अधिक ओत-प्रोत थे कि उन्होंने समस्त देश 
में जागृति की लहर-सी दौड़ा दी | 


शाष्ट्रीयता की धारणा 


भारतीय संस्क्ृति का यह लक्षण रहा है कि उसने कभी भी लौकिफ और 
आध्यात्मिक को अलग नहीं माना और पहला सदेव दूसरे की अभिव्यक्तित माना है। 
श्री अरविन्द की देशभक्ति और राष्ट्रीयता लौकिक नहीं थे, वे धामिक भावना से 
परिपूर्ण थे | राष्ट्र की सेवा उनका सर्वोच्च धर्म था। जैसाकि उन्होंने लिखा हैं, 
“राष्ट्रीय स्वतन्त्रता का कार्य एक विशाल और पवित्र यज्ञ है; बहिष्कार, स्वदेशी, 
राष्ट्रीय शिक्षा और प्रत्येक अन्य छोटी-बड़ी क्रिया उसके केवल बड़े भौर छोटे अंग हैं । 
स्वतन्त्रता वह फल हैं जोकि हम त्याग के द्वारा खोज रहे हैं और मातुभूमि वह देवी है 
जिसके प्रति हम उसे अधित करते हैं, यज्ञ की अग्नि की सात लफ्लपाती हुई जिद्ठाओं 
में हमें हम जो कुछ हैं और जो कुछ हमारे पास है उसे अपित करना चाहिए, इस अग्नि 
को अपने रक्त और जीवन और अपने निकटतम तथा प्रियतम व्यक्तियों के आनन्द 
की स्वाहा करके जीवित रखना चाहिए क्योंकि मातुभूमि एक ऐसी देवी है जो कोई 
विकलांग अथवा अपूर्ण त्याग ग्रहण नहीं करती, और स्वतन्त्रता, त्याग से पीछे हटने 
वाले के हारा कभी भी देवताओं से प्राप्त वहीं की जाती।* श्री अरविन्द ने अपने 
देशवासियों का राष्ट्र के लिए सब कुछ त्याग देने के लिए भाह्वान किया। उन्होंने देशभक्त 
को जीवन का कौई एक पहलू नहीं बल्कि सम्पूर्ण जीवन माना। उनके लिए दाण्टू 
की सेवा एक घामिक कारये था। अपने भाषण में से एक में उन्होंने कहा था, “राष्ट्रीयता 
क्या है ? राष्ट्रीयता' केवल एक राजनीतिक कार्यक्रम नहीं हैं: राष्ट्रीयता एक धर्म है 
जोफि ईइवर से आया है राष्ट्रीयता एक है जिसमें तुमकफों जीवित रहना 


क्या 


02 श्रो अरविम्द का समाज दर्लव 


प्ऱेगी--यदि तुम एक राष्ट्रवादी होने जा रहे हो, यदि तुम राष्ट्रीयका के इस धर्म के 
प्रति अपनी सहमति देने जा रहे ही, तो तुम्हें बह धार्मिक भावना से करना चाहिए । 
तुम्हें यह याद रखना चाहिए कि तूम ईश्वर के उपकरण हो। ९ इस प्रकार श्री 
अरविन्द ने राष्ट्रीयत! का एक घर्म उपस्थित किया। उन्‍होंने माता और देवी के रूप 
में सातृभूमि की पूजा की और प्रत्येक को उसके लिए प्रत्येक वस्तु का त्याग करने का 
आह्वान किया। उत्होंने पूर्ण स्वराज्य की माँग की और उसको प्राप्त करने के लिए 
प्रत्येक साधन स्वीकार किया। बन्दे मातरम' में उन्होंने लिखा, “हम अपनी मातुभूमि 
में देवरव के अतिरिक्त पूजा का कोई भी राजनीतिक लक्ष्य, स्वतन्त्रता के अतिरितत 
'राजनीतिक प्रयास का कोई भी वत्तमात लक्ष्य राष्ट्रीय स्वतन्त॒ता की ओर ले जाने में 
सहायक अथवा बाधक होते के अतिरिक्‍त राजनीतिक शुभ अथवा अशुभ के रूप में 
कोई भी कार्य अथवा प्रणाली नहीं मानते ।? यहाँ पर श्री अरविन्द ने स्वतत्व॒ता को 
राजनीतिक आन्दोलन का एक मात्र लक्ष्य माना है।। उतके नीति दर्शन में साध्य की 
श्रेष्ठता ही साधन की श्रेष्ठता निर्वारित करती है और एक आध्यात्मिक लक्ष्य को 
प्राप्त करने के लिए कोई भी साधन अपनाया जा सकता है। अस्तु, उन्होंने अपने देश- 
वासियों को कोई भी राजनीतिक प्रणाली और राजनीतिक कार्य का कोई भी रूप 
अपनाने के लिए कहा जोकि पूर्ण स्वतन्त्रता प्राप्त करते के लिए आवश्यक माना 
अया हो । 

राष्ट्रीयता को एक घर्म मानते हुए श्री अरविन्द ने यह घोषणा की कि 
'भारतीय राष्ट्रीय आन्दोलन देवी प्रेरणा से परिचालित है। वह इस देश में ईइवर 
साक्षात्कार का एक प्रयास है। अस्तु, महानतम शक्ति भी उसे दवा नहीं सकती और 
अध्त में उसकी विजय होनी ही चाहिए। इस देश के भविष्य में श्री अरविन्द की 
अदम्य आस्था उत्तके राष्ट्रीयता के धर्म पर आधारित थी । उन्होंने कहा था, “राष्ट्रीयता 
एक धर्म है जोकि ईव्वर से आया है--उसका दमन नहीं किया जा सकता। उसका 
दमन नहीं हो सक्रेगा । राष्ट्रीयता का अस्तित्व ईश्वर की दकित में है और उसका दमन 
सम्भव नहीं है, चाहे उसके विरुद्ध कैसे भी हथियार उठा लिए जाएँ। राष्ट्रीयता 
अमर है, राष्ट्रीयता मर नहीं सकती, क्‍योंकि यह कोई मानवीय वश्तु नहीं है, यह ईइवर 
है जो बंगाल में काम कर रहा है ॥ 

विभिन्‍न स्थानों पर अपने देशवासियों के सामने भाषण करते हुए श्री अरविन्द 
ते उनको राम, कृष्ण, बुद्ध, शिवाजी और शुर् गोविस्दापह को यांद रखते को कहा 
और यह प्रधम उपस्थित किया कि क्‍या महापुरुषों का थह देश विदेशियों के चरणों में 
पड़ा रहेगा अथवा क्या वे उसे स्वतन्त्र करने के लिए प्रत्येक वस्तु का त्याग करने को 
तैयार हैं? इस प्रकार श्री अरविन्द राष्ट्रीय आन्दोलन को एक दैवी आदेश और 
आक्यात्मिक नियम मानते थे । किन्तु यह राष्ट्र-प्रेण अहंकाश्मय नहीं थां। अपने अनेक 
भाषणों में श्री अरविन्द ते यह पूर्णतया स्पप्ट कर दिया था कि भारत की स्वतच्चता 
-और विंकास केवल भारत के लिए ही नहीं बल्कि मानवता के लिए पृथ्वी पर स्वर्ग के 
राज्य फी स्थापना के लिए है उन्होंने भारतीय समाज के अत्येक वर्ग विशेषतया 
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पिछड़े वर्मों ता बाह्लान किया और राष्ट्रीय जागृति में योगदान देने के 
लिए कहा । 


राष्ट्र आत्मा की धारणा 


व्यक्ति, राष्ट्र और मानवता दैवी परम सदवस्तु की तीस अभिव्यक्तियाँ है। 
व्यक्तित और राष्ट्र में आत्मविकास ही जीवन का लक्ष्य है। प्रत्येक स्तर पर प्रकृति 
आत्माभिव्यक्ति की भोर काम कर रही है। सब-कहीं शरीर, प्राण और मानस के 
पीछे एक आत्मा है। प्रत्येक व्यक्ति, समूह, प्रजाति, समाज अथवा राष्ट्र का लक्ष्य 
आत्माभिव्यक्त है। व्यक्तियों के विकास के अतिरिक्त, परिवार का लक्ष्य उसकी 
समग्र पूर्णता है। यही अत्य मानव-समूहों के विषय में भी कहा जा सकता है। सव- 
कहीं व्यक्ति की पूर्णता समष्टि की पूर्णता की पूरक है। 

श्री अरविन्द की “राष्ट्र आत्मा की घारणा' 'व्यक्ति आत्मा की घारणा” के आधार 
पर ही विकसित की गई है | उनके अपने दाब्दों में, “व्यक्ति के समान ही राष्ट्र अथवा 
समाज का भी दरीर होता है, एक सुगठित जीवन, एक नैतिक और सौन्दर्यात्मक स्वभाव 
होता है और इन सब चिज्नों और शक्तियों के पीछे एक विकासभान सन और एक ऐसी 
भात्मा होती है जिसके लिए ही इनका अस्तित्व है। यहूं भी देखा जा सकता है कि वह 
व्यक्ति के समात मूलतः एक आत्मा है, यह नहीं कि उसकी एक आत्मा है। वह एक 
सामुदायिक आत्मा है जोकि एक बार पुथक्‌ विशिष्टता प्राप्त कर लेने पर अधिकाधिक 
सचेतन होती जाएगी और जैसे-जैसे वह अपना सम्मिलित कार्य एवं मानसिक शक्ति 
और सुगठित आत्माभिव्यंजक जीवन विकप्तित करेगी वैसे-बैसे वह अपने को उत्तरोत्तर 
पूर्ण रूप से उपलब्ध करती जाएगी ।१ इस प्रकार श्री' अरविन्द के अनुसार जिस तरह 
प्रत्येक व्यक्ति में एक शरीर, प्राण और मानस होता है, और इनके पीछे एक जात्मा 
होती है, उसी प्रकार प्रत्येक राष्ट्र में एक विशाल भूखण्ड, भावात्मक एकता, सानसिक 
जीवन और इन सबके पीछे राष्ठ आत्मा देखी जा सकती है। जिस प्रकार व्यक्ति 
दारीर, प्राण और मानस नहीं है बल्कि आत्मा हैँ उसी प्रकार राष्ट्र शरीर, प्राण अथवा 
मानस नहीं है बल्कि राष्ट्र आत्मा हैं। जिस प्रकार व्यक्ति के आत्मविकास में 
दाारीरिक विकास, प्राणात्मक विकास और मानसिक विकास अनिवार्थ है, उत्ती प्रकार 
राब्ट्‌ आत्म के विकास में देश की भूमि की रक्षा और देश का भौतिक विकास, देश में 
भावात्मक एकता की वृद्धि, राष्ट्र का कलात्मक, दाशेतिक, साहित्यिक, वैज्ञानिक तथा 
अन्य सब प्रकार का मानसिक विकास आवश्यक है। इनमें से किसी को भी छोड़कर ने 
तो व्यक्तित में आत्मा का विकास हो सकता है और न राष्ट्र में आत्मा का विकास सम्भव 
है। यही कारण है कि प्रत्येक राष्ट्र को विदेशियों के आक्रमण के विरुद्ध अपनी भूमि की 
रक्षा करनी चाहिए, प्रत्येक राष्ट्र को भौतिक, औद्योगिक, आर्थिक विकास के साथ-साथ 
सास्कृतिक विकास करना चाहिए। जिस प्रकार व्यक्ति के जीवन में जात्मसाक्षात्कार उसका 
धर्म, उसको देवी आदेश है, उसी प्रकार राष्ट्र के जीवन में राष्ट्र आत्मा का साक्षात्कार 
राष्ट्र धर्म राष्ट्र को देवी आदेश हैं। जिस प्रकार अत्त्मसाक्षात्कार व्यवित का स्वार्थ नही 
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है, बल्कि ईश्वर का आदेश है, उसी प्रकार राष्ट्र आत्मा का साक्षात्कार राष्ट्रीय स्वार्थ 
नहीं है बल्कि देवी विधान है। जिस प्रकार बहुधा व्यक्ति आत्मा को भूलकर अपने अहम 
को आत्मा मान बैठते हैं उत्ती प्रकार मानव-इतिहास में भिन्‍्त-सिस्न काल में विशिस्न 
राष्ट्रों के विकास में राष्ट्रीय अहम को राष्ट्र आत्मा मान लिया गया है। जैसे व्यक्ति मे 
अहम के विकास से न केवल उसको हानि होती है बल्कि दूसरों को भी कष्ट उठाना 
पड़ता है, उसी प्रकार किसी राष्ट मे अहंकार अत्यधिक बढ़ जाने पर उप्त राप्द को तथा 
अन्य राष्ट्रों को भी कष्ठ उठाना पड़ता है। इसका एक उदाहरण द्वितीय विश्व महायुद्ध 
के पूर्व जमेनी में राष्ट्रीय अहम का विकास था। जिस प्रकार व्यक्ति के जीवन में आत्म- 
साक्षात्कार एक क्रिक धौर कठित प्रक्रिया है उसी तरह राष्ट्र के जीवन में भी राष्ट्र 
आत्मा की खोज बढ़ी कठिनता से और ऋमश' ही की जा सकती है। जैसे व्यक्ति के 
जीवन में आत्मिक विकास की पहुचान व्यक्तित के विभिन्‍न पहुलुओं में क्रमशः बढ़ती हुई 
प्वतन्नता, समन्वय और एकता है बसे ही राष्ट्र के जीवन में राष्ट्र आत्मा का चिक्रास 
राष्ट्र के विभिन्‍न वर्गो में स्वतन्त्रता, समन्वय और एकता के विकाप्त में दिखलाई पड़ेगा। 
जैसे व्यक्ति में आत्मा का विकास अच्य व्यक्तियों से उसके समन्वय की और ले जाता है 
उसी प्रकार राष्ट्र आत्मा का विकास अन्य राष्ट्रों से समन्वय की ओर ले जाता है । अन्त 
मे जैसे व्यक्ति का आत्मविकास ही उसका परम साध्य, उसका उच्चतम कल्याण है उसी 
प्रकार राष्ट्र आत्मा का शाक्षात्कार राष्ट्र का परम साध्य, उसका परम कल्याण है। 
व्यक्ति और राष्ट्र की संरचना में समानान्तरता के उपरोजत विवेचन से यह नही 
समभता चाहिए कि श्री अरविन्द ने इन दोनों में कोई मेंद ही नहीं किया है; अथवा कि 
ये यह भूल गए हैं कि जबकि व्यक्तिगत आत्मा के विभिन्‍न पहलुओं का अपना कोई 
स्वतन्त्र अस्तित्व नहीं है राष्ट्र आत्मा के विभिन्‍न अंग व्यक्तियों का राष्ट्र से अलग 
भी अपना स्वतन्त्र अस्तित्व सम्भव हैं। व्यक्तिगत आत्मा और राष्ट्र आत्मा में 
यह अन्तर स्पष्ट करते हुए श्री अरबिन्द ने लिखा है, “व्यक्तिगत आत्मा और 
समुदाय जात्मा की समानता उनके हर पहलू में होती हैं, क्योंकि यह समानता से अधिक 
है, यह स्वभाव की वास्तविक तादात्यता होती है। भेद केवल इतना है कि झ्ाभुदाशिक 
आत्मा बहुत अधिक जटिल होती है क्योंकि उसकी भौतिक देहु के अंगों के रूप में 
केवल प्राणमय अवचेतन कोष्ठकों के संघात के स्थान पर आंशिक रूप में चेतन मधोमय 
दाक्तियों की बहुत बड़ी संख्या विद्यमान रहती है ।/7? व्यक्तिगत आत्मा और समुदाय 
आत्मा में इसो अच्तर के कारण अधिकतर लोग यह मानने के लिए तैयार नहीं होते कि 
राष्ट्र आत्मा जैसा कोई तत्व है। इसी कारण अनेक लोग व्यक्तिगत आत्मा को आत्म- 
निष्ठ और राष्ट्र को वस्तुनिष्ठ मानते हैं। किन्तु श्री अरविन्द ने सामुदायिक चेतना से 
अनैक प्रकार के उदाहरण देकर यह सिद्ध किया है कि राष्ट्र आत्मा कल्पता भात्र नहीं है । 


इाष्ट्र श्त्मा को चेतना 


जिस तरह सामस्य भौतिक, प्राणात्मक अथवा मानसिक स्तर पर पहने वाले 
व्यक्ति को यह अनुमव करना कठिन होता है कि उसमें थात्मा भी है वैसे ही बह राष्ट्र 
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आत्मा के अस्तिस्व को भी कल्पना की सूष्टि मानता है और जिस तरह व्यक्ति में भ्ात्मा 
विशेष प्रकार के आध्यात्मिक विकास से अनुभव की जा सकती है वैसे ही राष्ट्र आत्मा की 
चेतता जागत होने पर ही व्यक्ति उसके अस्तित्व का अनुभव करते हैं। जैसे व्यक्त में आत्मा 
वस्तुगत नहीं है और उसे वस्तुगत रूप से सिद्ध अथवा प्रदर्शित किया जा सकता है वैसे ही 
राष्ट्र आत्मा भी प्रदर्शन, प्रमाण अथवा प्रत्यक्ष का विषय नहीं है। किस्तु जसे जिस 
व्यक्ति को आत्मा का अनुभव हुआ है वह प्रत्येक स्थिति में उसके अस्तित्व को मानता ही 
रहता है वैसे ही देशभक्ति अथवा राष्ट्र-चर्मे का अनुगमन करने वाले व्यक्तियों के लिए 
राष्ट्र आत्मा एक प्रत्यक्ष और साकार अनुभव है। श्री अरविन्द के शब्दों में, “जब हमें 
अनुभव होने लगता है कि भूमि तो देश का बाह्य आवरण मात्र है, यद्यपि वह सचमुच 
अत्यन्त' जीवित आवरण है और राष्ट्र पर अपने प्रभाव की दृष्टि से शक्तिशाली भी है, 
तब हम यह्‌ अनुभव करने लगते हैं कि उसकी सच्ची देह तो वे पुरुष और स्त्रियाँ हैं जो 
राष्ट्र इकाई के तिर्माता हैं और यह देश एक निरन्तर परिवर्तेनशील परन्तु व्यक्ति की 
देह के समान सदा वही बनी रहने वाली देह है तब हुम एक सच्ची अनुमवात्मक सा मुदायिक 
चेतना की ओर अग्नसतर होते हैं | तभी हमारे लिए ऐसा अनुभव करने की सम्भावना! 
उत्पन्न होती है कि समाज की भौत्तिक सत्ता भी केवल एक स्थूल अस्तित्व नहीं वरनू 
एक अनुभवात्मक शविति है। अपने आन्तरिक रूप में यह कहीं अधिक महान एक 
समबाय आंत्मा हैं जिसमें आत्मिक जीवन की सम्भावनाएँ और विभी षिका एँ निहित हैं।!7 
जैसाकि श्री अरविन्द ने अपने अनेक ग्रन्थों में दिखलाया है, जाधुनिक काल में संप्तार के 
अधिकतर राष्ट्रों में, विशेषतया नवजागृत राष्ट्रों में, राष्ट्र आत्मा की चेतना बटती' 
पदिखलाई दे रही है। आज अधिकतर राष्ट्र अपने जीवन के प्रत्येक पहलू में आत्म- 
साक्षार्कार का प्रयास करते दिखलाई पड़ते हैं। स्वदेशी और स्वधर्म इस प्रक्रिया के मूल 
आधार हैं । संसार में स्वप्रकृति के अनुरूप विकास प्रत्येक वस्तु, प्रत्येक जीव प्राणी, 
प्रत्येक समष्टि का धर्म है। इस स्वधर्म का पालन ही आत्मसाक्षात्कार है। स्वषर्म 
पालन में स्वदेशी का विशेष महत्त्व है। इसके बिना राष्ट्रीय क्षेत्र में स्वधर्म का पालन 
नहीं हों सकता । अस्तु, आज संसार में अधिकतर राष्ट्र अपती विशिष्ट संस्कृति, 
भाषा, साहित्य, दर्शन, कला, धर्म तथा आथिक और औद्योगिक जीवन की प्रगति में जुटे 
हुए हैं । यदि विभिन्‍त राष्ट्रों में इस प्रगति में समन्वय बना रहे तो त्िश्चय ही इससे 
समस्त मानवत्ता का विकास होगा । किन्तु यह समन्वय तभी हो सकता है जबकि सब-कही 
राष्ट्र आत्मा को ही लक्ष्य बनाया जाए, राष्ट्रीय अहुम्‌ को नहीं । इस दृष्टि से श्री 
अरविद का राष्ट्रवाद आध्यात्मिक राष्ट्रवाद कहा जा सकता है। 


भ्राध्यात्मिक राष्ट्रवाद 

संसार के इतिहास में भिन्‍न-भिन्‍न देशों में भिन्‍न-भिन्‍न विचारकों ने अनेव 
प्रकार के राष्ट्रवाद उपस्थित किए हैं । कुछ लोग देश के भौतिक विकास को ही राष्ट्रीय 
विकास मानते रहे हैं और ऐसा करने में उन्होंने साम्राज्यवाद तथा उपनिवेशवाद का 
भी सहारा लिया है जिससे सस्ार में अय राष्टों को बड्े कष्ट मेलने पढे हैं अरू 
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लोग राष्ट्रवाद को प्रजातिवाद, धर्मवाद अथवा इसी प्रकार की किसी अन्य संकीर्ण: 
धारणा पर आधारित करते रहे हैं। श्री अरविन्द ने आध्यात्मिक रष्ट्रवाद की' 
धारणा उपस्थित करके जहाँ एक ओर राष्ट्र के सर्वाग विकास का दार्शनिक आधार 
प्रस्तुत किया, वहाँ दूसरी ओर एक ऐसी राजत्तीतिक धारणा प्रस्तुत की जिस पर चलकर 
विभिन्‍न राष्ट्र अलग-अलग प्रगति करते हुए भी ध्रमस्त मानवता! की प्रगति में अपना 
योगदान दे सकते हैं । अपने इस आध्यामित्क राष्ट्रवाद को स्पष्ट करते हुए श्री अरविन्द 
ने लिखा है, “वह प्रत्येक मामव-समाज, राष्ट्र, जाति अधवा किसी भी अन्य सुगठित 
समुदाय को इसी दष्टि से देखेगा, यहु भी कहा जा सकता है कि बहू उन्हें उपआत्माएँ 
समकेगा, उन्हें 'परम आत्मा' की दिव्य सदुवस्तु की तथा पृथ्वी पर मनुष्य के अन्दर के 
चेतन असीम की जटिल अभिव्यक्ति और स्वपरिपूर्णता के सावन सममेगा । आध्या- 
त्मिक राष्ट्रवाद में दमन का सर्वेधा नियेच है, चाहें वह राष्ट्र के अन्तर्गत व्यक्तिः का 
दमन ही अथवा साम्राज्य या उपनिवेश्ञ के रूप में क्रिसी अन्य राष्ट्र का दमत हो 
आध्यात्मिक शब्ट्वाद में राष्ट्र का कोई भी अंग व्याधिग्रस्त अथवा त्याज्य अथवा साधन 
सात्र नहीं माना जा सकता, किसी भी वर्ग को पीछे नहीं छोड़ा जा सकता, सभी सदस्यों 
को पूर्ण स्वतन्त्रता, पूर्ण एकता और पूर्ण समन्वय के जीवन की ओर आगे बढाया जाता 
हैं क्योंकि ये ही आध्यात्मिक राष्ट्र जीवत के चिह्ल हैं। आध्यात्मिक राष्ट्रवाद में राष्ट्र 
की भौतिक, आ्थिक, सॉन्दर्यात्मक, घामिक, तेतिक और बौद्धिक सब प्रकार की प्रगति 
आवध्यक मानी जाती है। आध्यात्मिक राष्ट्रवाद का लक्ष्य राष्ट्र का सर्वांग विकास है। 
उसमें यह मान्यता काम करती हैं कि समष्टि में प्रत्येक इकाई की अपने स्वधर्म का पालन 
करना चाहिए । इसी में उसका अपना और इसी में राष्ट्र का हित है। राजनीतिक 
विचा[रक के रूप में श्री अरबवित्द इस तथ्य से भली प्रकार परिचित थे कि समाज के किसी 
भी वर्ग को लम्बे समय तक जन्य वर्ग की आधोनता में नहीं रखा जा सकता, चादे वह वर्ग 
कितनी भी अ्रेप्ठता का दावा क्यों न करता हो । आध्यात्मिक राष्ट्रवाद में समस्त पिछड़े 
वर्गों को आगे बढाने के प्रयास को प्राथमिकता दी जाएगी, चाहें इसके लिए अन्य वर्गों के 
विकास को कुछ समय तक रोक ही क्यों स देना पड़े । ये ही सब नियम व्यक्तित के जीवन 
में भी काम करते हैं। वहाँ भी प्रत्येक अंग का अपना धर्म होता है जौर उसे उसी का पालन 
करता चाहिए । शरीर, हृदय, मस्तिष्क इनमें से कोई भो ऐसा नहीं है जिसे भन्‍य की 
दमन करके उन पर शासन करने का अधिकार हो । मनुष्य के सर्वाय विकास में इस सभी 
को स्वृतन्त्र, समन्वित और पूर्ण विकास का अवसर दिया जाता घादहिए। आध्यात्मिक 
राष्ट्रवाद में राष्ट्रीय अहम नद्ठी बल्कि राष्ट्र आत्मा ही सदवस्त्‌ मानी जाती है। श्री 
अप्विन्द के शब्दों में, “एक आध्यात्मीकृत समाज, ठीक अपने आध्यात्मिक व्यक्तियों के 
समान ही अहम में नही बल्कि आत्मा में निवास करेगा, एक सामूहिक अहम्‌ के रूप में 
नहीं बल्कि सामूहिक आत्मा के रूप में अस्तित्व रखेगा। इस प्रकार के आध्यात्मिक राष्ट्र 
बाद में सन्त से लेकर अपराधी तक किसी भी व्यवित को बल्पूर्वक ठोक-पीटकर, कानून 
' लथा पुलिस के दबाव से बदकतने की कोशिक्ष नहीं की जाती बल्कि उसमें आन्तरिक 
परिवतन किया जाता है. आथिक क्षेत्र में इसका उद्देरय फा विशात्त यन्त्र 
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निर्माण करना नहीं बल्कि एक ऐसी व्यवस्था स्थापित करना होता है जिसमें प्रत्येक व्यक्ति" 
को उसकी प्रकृति के अनुसार कार्य मिले और स्वतन्त्र विकास का अवसर मिले। राजनीति 
के क्षेत्र में नागरिक को राज्य का दास अथवा यन्त्र नहीं बनाया जाता बल्कि राज्य ओर 
व्यक्ति में दोनों के सर्वांग विकास के लिए समन्वय स्थापित किया जाता है ॥ 
अन्तर्राष्ट्रीय क्षेत्र में आध्यात्मिक राष्ट्र दूसरे राष्ट्रों से बुद्ध नहीं छेड़ता वल्कि उन्हे 
उनकी आत्मा के साक्षात्कार में सहायता देता है और इसके बदले में वह कोई स्वार्थेसिद्धि 
तही चाहता । भान्तरिक और अन्तर्राष्ट्रीय विषयों में सब-कहीं स्वतन्त्रता आध्यात्णिक 
राष्ट्र का नियम है ।” “क्रारण एक पूर्णतया आध्यात्मिक समाज वहु होगा जिसमे 
जैसाकि एक आध्यात्मिक अराजकतावादी स्वप्न देखता है, सब भनुष्य गहरे रूप में 
स्वतन्त्र होंगे । और ऐसा इसलिए होगा, क्योंकि प्राथमिक शर्तें पूरी हो चुकी होंगी । उस 
अवस्था में प्रत्येक मनुष्य स्वर्य अपने लिए एक विधान नहीं वल्कि विशेष विधान अर्थात्‌ 
दिव्य विधान होगा | कारण, बहु भगवात में निवास करने वाली एक आत्मा होगा, एक 
ऐसा अहम्‌ भाष नहीं जो यदि पूर्णतया नहीं तो प्रधानतया अपने हिंत और स्वार्थ के लिए 
जीवित रहता है। उसका जीवन उसकी अपनी दिव्य अहममुक्त प्रकृति के नियम से 
सचालित होगा ।” इस प्रकार के आध्यात्मिक राष्ट्र की स्थायना के लिए यहू आवश्यक 
है कि राष्ट्र में पहले कुछ व्यक्तियों भें और फिर सम्पूर्ण जनसमुदाय में आध्यात्मिकता 
का विकास हो । आध्यात्मिक व्यक्ति ही आध्यात्मिक राष्ट्र बता सकते हैं। इस प्रकार 
आध्यात्मिक राष्ट्र बनना प्रत्येक राष्ट्र का लक्ष्य है। इसमें उत्तके सदस्यों का और उसका 
अपना कल्याण है तथा इसी में मानवता का भी कल्याण है। इस दृष्टिकोण को लेकर श्री 
अरविन्द ने सब-कहीं मानव-समाजों के आध्यात्मिक रूपान्तर की आवश्यकता पर जोर 
दिया है और उसके लिए उपाय भी सुकाए हैं। उन्होंने आध्यात्मिक युग के आगमन की 
अवस्थाएँ स्पष्ट की हैं और यह घोषणा की है कि वर्तेमान काल में ये अवस्थाएँ अत्यन्त 
सूक्ष्म रूप में दिखलाई पड़ने लगी हैं। इस प्रकार श्री अरविन्द के दर्शन में मानत्र के 
उज्ज्वल भविष्य में आस्था है। यहू भास्था किसी बौद्धिक दीन अथवा तक पर आधारित 
न होकर इस आध्यात्मिक अनुभव पर आधारित है कि विद्व में सब-कहीं व्यक्तिगत 
और सामुदायिक जीवन के मूल में एक ही परम शक्ति कार्य कर रही हैं और अस्त में" 
वही होगा जो उस परम शक्ति का तियम है। यह परम शक्ति आध्यात्मिक है। इसलिए 
आध्यात्मिक राष्ट्रों का विकास और अन्त में आध्यात्मिक मानवता को स्थापना 
अनिवायय है! 


राष्ट्रीयता श्रोर मानव-एकता 


राष्ट्रों का विकास और समस्त मानवन्ध्राणियों की एकता ये दोनों ही समास 
सिद्धान्तों के आधार पर विकसित होते हैं। आज संसार में सब-कहीं मानव-एकता 
की बात की जाने लगी है। इसकी सम्भावना और प्रणाली पता लगाने के लिए 
श्री अरविन्द ने पहले यह विश्लेषण किया कि मानव-समुदाय राष्ट्र कैसे बने, इससे 
कौन-कौनसी कठिनाइयाँ आड़ू किन किन विधियों से काम लिया गया कौन-कौनसी 
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अवस्थाओं से गूजरना पड़ा और वतमान समय में इसकी क्या स्थिति है । अपनी 
प्रसिद्ध पुस्तक 'मानव-एकता का आददों के प्रथम भाग में श्री अरविन्द ने यही 
विवेचत किया है क्योंकि उसके अनुसार जो सिद्धान्त राष्ट्र के निर्माण सें काम करते रहे 
है, उन्हीं सिद्धान्तों के आवार पर आगे चलकर मानव-एकता का निर्माण किया जा 
सकता है। जैसाकि पीछे अनेक स्थानों पर कहा जा चुका हैं, श्री अरविन्द के दश्शन मे 
व्यक्त और समप्टि एक ही सद्वस्तु के दो पहल हैं और इनमें समन्वय अत्यन्त आवश्यक 
हैं। ये घनिप्ठ सम्बन्ध ही राप्ट्र और उससे बड़े समुदायों का आधार है। श्री अरविन्द 
के शब्दों में, “प्रकृति की सारी कार्य-शैली जीवन के दो धर बों, व्यक्ति और समप्टि में 
सामंजस्य स्थापित करने की एक ऐसी प्रकृति पर अनलस्बित है जो उनमें निरन्तर 
सन्तुलन बनाए रखने का यत्न करती है। व्यक्ति का पोषण समष्टि समुदाय द्वारा होता 
है और समडिट की रचना में व्यक्ति सहायक होता है।7* पूर्ण समाज वही होगा जो व्यक्ति 
की परिपूर्णता का पूरी तरह से समर्थन करेगा। व्यक्ति की पूर्णता तब तक अधूरी रहेगी 
जब तक वहू सामाजिक समूह की और अन्त में यथासम्भव बड़े-से-बड़े मानव-समुदाय की, 
समुचित संगठित मनुष्य-जातति की पूर्णत्व की अवस्था को लाने में सहायक नहीं होगी।” 
इस प्रकार व कैवल' राष्ट्र के विकास के लिए व्यक्ति का विकास आवश्यक है बल्कि 
व्यक्ति के विकास के लिए भी राष्ट्र का और जन्त में सम्पूर्ण मानवता का विकास 
भावश्यक है। प्रक्नृति के क्षेत्र में जो प्रयोग किए जाते हैं वे कभी भी पूरी तरह नष्ट नही 
होते, बल्कि अभिव्यक्ति की विविधता और समृद्धि बनाए रखने के लिए सुरक्षित रहते 
है। इसलिए जिस प्रकार परिवार के विकास के लिए व्यक्ति को मिटाना आवश्यक 
नहीं है ओर राष्ट्र के विकास के लिए परिवारों को मिटाना आवश्यक नहीं है वैसे 
ही मानव-समुदाय की एकता में राष्ट्रों की स्वतन्त्रता से कोई बाघा नहीं आती । बल्कि 
दूसरी और यह कहा जा सकता हैं क्रि जिस तरह परिवार के विकास के लिए व्यक्षित का 
विकास और राष्ट्र के विकास के लिए परिवारों का विकास आवश्यक है वैसे ही 
मानवता के लिए राष्ट्रों का विकास आवश्यक है। इसका एक विशेष कारण यह भी है कि 
परिवार ओर राष्ट्र मनुष्यों की प्राकृतिक इकाइयाँ हैं। जो समृदाय, समूह या इकाइयाँ 
कृत्रिम रूप में अथवा किसी विद्येप लक्ष्य को प्राप्त करने के लिए बनाए गए हैं उनका 
प्रयोजन पूरा हो जाने पर उन्हें छोड़ा जा सकता है और बहुधा वे स्वयं समाप्त हो जाते 
हैं! किन्तु यह बात उन मानव-प्मुदायों के बारे में लागू नहीं हो सकती जो प्राकूनिक है 
जैसे--परिवार और राष्ट्र | परिवार को तो अधिकतर विचारक प्राकृतिक मानते है 
किन्तु कुछ लोग राष्ट्र को प्राकृतिक नहीं मानते। श्री अरविन्द के अनुसार राष्ट्र ही वह 
सबसे बड़ी इकाई है जिसे प्रकृति अब तक सफलतापूर्वक विकसित कर चुकी है। यहू 
इकाई अभी भी पूर्णतया संगठित नहीं हो सकी है । इसमें विभिन्‍न वर्गों में सदेव 
कलह देखा जाता है । 


राष्ट्रीयता और मानव-एकता [0% 


राष्ट्र और प्रभावी वर्ग 

साधारणतया प्रत्येक राष्ट्र में कोई-न-कोई वर्ग प्रबल दिखाई पड़ता है, भले ही 
वह शिष्ट वर्ग हो, वैद्य वर्ग हो अथवा श्रमिक वर्ग हो। जिस राष्ट्र में जो वर्ग प्रबल 
होगा, उसकी उसी प्रकार की प्रवृत्ति बन जाएगी और उसमें वही आदर्श अधिक उन्नति 
करेगा। उदाहरण के लिए प्राचीन भारत में बौद्धिक और आध्यात्मिक क्षेत्र में ब्राह्मण- 
वर्ग प्रधान था इसीलिए प्राचीन भारतीय राष्ट्र दार्शनिक और आध्यात्मिक था। आधु- 
निक संयुक्त राष्ट्र अमेरिका में व्यापारिक वर्ग प्रधात है और इसलिए वहाँ की राष्ट्रीय 
राजनीति भी मुख्य रूप से वाणिज्य और व्यापार के नियमों से परिचालित होती है । 
किन्तु किसी भी राष्ट्र में कोई भी वर्ग सदेव के लिए बलवान नहीं रहु सकता और न 
किसी भी अन्य ब्गें को सदैव दास बनाए रखा जप सकता है। इसीलिए समाज के विभिन्‍्त 
वर्गों में वर्ग-संघर्ष चलता रहता है । शोषित और दलित वर्ग क्रान्ति करते हैं और प्रबल 
वर्ग पर हावी हो जाते हैं। यदि नया वर्ग अन्य वर्गों की आवश्यकताओं को समभता है तो 
वह अपना प्रमुत्व बनाए रख सकता है किन्तु चूँकि ऐसा नहों होता इस्नलिए झीघ् 
ही दलित वर्ग, प्रबल वर्ग के विरुद्ध खड़ा हो जाता है। कार्ल माक्स के समान श्री 
अरबिन्द यह मानते हैं कि आधुनिक औद्योगिक समाजों में पूँजीपति और श्रमजीवी ये 
दो मुख्य वर्ग हैं जितमें पूँजीपतति वर्ग अधिकतर राष्ट्रों में प्रबल है और श्रमजीवी बहु- 
सख्यक होने पर भी शोधित और पददलित है । भाक्स के समात ही श्री अरविन्द ने यहू 
माना है कि पूंजीपतियों को यहु समक्त लेना चाहिए कि यदि उत्होंते अपना रवेया नहीं 
बदला तो उनके वैभव के दिन गिने-चुने ही हैं। श्री अरविन्द के शब्दों में, “इसलिए एक 
प्रबल अल्पसंख्यक वर्ग के लिए सबसे बढ़िया परामर्ों यहु है कि वहु सदा समय रहते ही 
ठीक घड़ी को पहुचानकर अपने अधिकार का त्याग कर दे और अपने आंदछे, गुण, 
संस्कृति तथा अनुभव, समुदाय के बाकी के सारे व्यक्तियों को या उसके उतने अंग को 
सौप दे जो उन्‍्तति करने के लिए तैयार हैं। जहाँ ऐसा होता है वहाँ सामाजिक समुदाय 
बिता किसी बाधा, गम्भीर घोट या व्याधि के, स्वाभाविक रूप से' आगे बढ़ता है ।5 
किन्तु अधिकतर राष्ट्रों में अल्पसंख्यक वर्ग स्वयं अपने अधिकार छोड़ने के लिए तैयार 
नहीं होता और इसलिए गृहयुद्ध होते हैं, वर्ग-संघर्ष बढ़ता है और अन्त में दलित वर्ग 
ऋत्ति के द्वारा अल्पसंख्यक प्रबल वर्ग को पराजित करता है । यहाँ पर जो बात राष्ट्र 
के अन्तगंत बर्गों के विषय में कही गई है, वही अन्तर्राष्ट्रीय परिस्थिति में राष्ट्रों के विषय 
मे कही जा सकती है। आज ऐसा समय आ गया है जबकि प्रवल्ल राष्ट्रों को यह समक् 
लेना चाहिए कि उन्हें अन्य बहुसंख्यक राष्ट्रों के हितों को ध्यान में रखते हुए ही आगे 
बढना है । यदि ऐसा नहीं होगा तो जिस तरह राष्ट्र में उसी तरह जत्तर्राष्ट्रीय क्षेत्र 
में भी कभी-न-कभी बहुसंझ्यक दलित राष्ट्र अल्पसंख्यक प्रबल रोष्ट्रों के विरुद्ध ऋत्ति 
करेगे। चैकि मातव-प्राणी एक ओर आत्मपूर्णता और दूसरी ओर आत्मा की व्यापकता 
दोनों ही लक्ष्य प्राप्त करना चाहता है इसलिए एक ओर उसे अन्य व्यक्तियों" से अलग 
परिवार, वंश, बर्ग बोर राष्ट्र में संगठित होने का अधिकार दिया जाना चाहिए और दुसरी 
ओर उसे इच सीमाओं से ऊपर उठकर व्यापक मानव-चेतना का निर्माण करना चाहिए ' 


0 श्री अरविद का समाज दशन 


ब्यप्टि श्रोर समब्टि 

श्री अरविन्द के अनुसार, “प्रकृति का सदा से यह ढंग रहा है कि जब उसे 
सामंजस्य के दो तत्त्वों में अनुकूलता लानी होती है, तो पहले तो वह उन्हें दीर्घकाल तक 
लगातार बनाए रखते हुए आगे बढ़ती है जिसमें कभी बह पूरी तरह एक ओर सुक्र जाती 
है और कभी दूसरी ओर, और कभी दोनों के अत्यधिक आग्रहों को ठीक करने के लिए 
उनमें यथासम्भव सफल और तत्कालीन सामंजस्य एवं मर्यादित करने वाला सम्रफौता 
कर देती है ।7£ इस प्रकार व्यक्ति और समुदाय के सम्बन्ध में कभी व्यक्तिवादी और 
कभी समप्टिवादी प्रवृत्ति बढ़ती रही है और अभी तक इन दोनों प्रवत्तियों में अस्थायी 
समझौता ही बत सका है। मानव-समुदायों के क्रशः बिक्रास में पहले परिवार, कूल, 
जाति और वर्ग का विकास हुआ, तब राप्ट्र का और कल को मानब-जाति की एकता 
का भी विक्रास हो सकता है। किन्तु चुकि अभी व्यक्ति और समुदाय में ही समन्वय 
नही हो सका है, इसलिए राष्ट्रों से बड़े समूहों का विकास सिकट भविष्य में सम्भव नहीं 
'दिखलाई पड़ता | इतिहास और समाजश्ञास्त्र के अध्ययन से हमें यह पता चलता हैं कि 
मनुष्य सवा से ही छोटे और बड़े कित्ती-न-किसी प्रकार के समुदाय में रहता रहा। 
समुदाय और व्यकित के सम्बन्ध में तीन प्रकार के मत दिखलाई पड़े हैं यथा व्यक्तिवादी, 
समप्टिवादी भौर तीसरे, एक ऐसा समुदाय जिसमें व्यक्ति को अधिक-से-अधिक स्वतन्त्रता 
दी गई हो। यह तीसरे प्रकार का समुदाय अधिकतर आद्झ्स की ही स्थिति भें है, यथार्थ 
नहीं ही सका है । अधिकत्तर राज्य इस तथ्य का जदाहरण है। 


राज्य श्रोर राष्ट्र 


श्री अरविन्द मे जहाँ राष्ट्र का समर्थन किया है, वहाँ राज्य को मानव-समृदाय के रूप 
में अपर्याप्त माना है। उनके अनुसार राष्ट्र राजनीतिक इकाई होने से पहले मनोवैज्ञानिक 
इकाई होता है क्योंकि उसमें आस्तरिक एकता होती है जबकि राज्य में यहू एकता किसी- 
न-किसी बाह्य तत्व पर आधारित होती है। मानव-एक्रता के मार्ग में आज राज्यो ने 
बाहुरी बाधा उत्पन्न की हुई है क्योंकि प्रत्येक राज्य के सामने उसके अपने सीमित 
स्वार्थों की सिद्धि ही सब कुछ हैं और राजनीति के नाम पर सब-कहीं यही अतत्याचरण 
प्रचलित है। आदर्श रूप में राज्य समाज की सामूहिक बल-बुद्धि पर आधारित है और 
सबके हिंत के लिए संगठित किया जाता है, किन्तु व्यावहारिक रूप में वह कुछ थोई से 
लोगों के स्वार्थों को सिद्ध करने के लिए बनाए गए यन्त्र से अधिक कुछ नहीं होता । 
“संगठित राज्य न तो राष्ट्र की सर्वश्रेष्ठ बुद्धि है और न ही सामाजिक शक्तियों का कुल 
जोड़ है। वह छपते संगठित कार्य-क्षेत्र में भहत््वगूर्ण अल्पसंख्यक बर्गों की कार्य-तावित' 
तथा उनके विचारशील भन को बहिष्कृत कर देता है। उन्हें दक्षता या अनुचित रूप से 
तिरत्साहित करता है ।!7$ 

राज्य सिद्धान्त में अच्य एक बड़ी कमी यह है कि उसमें आतन्तरिक और अन्तर्रा- 
#टीय सम्बन्धों में अलंग-अलग नियम अपनाये जाते हैं। जबकि आत्तारिक मामलों में 


लक 


राष्टीयता और मानव एकता पा। 


कुछ-त-कुछ सफ्य तियमों का पालन किया जाता है, अन्तर्राष्ट्रीय जीवन में इस प्रकार का 
कोई नियम नहीं है। यदि कोई राष्ट्र दूसरे पर आक्रमण नहीं करता तो उसका कारण केवल 
यही है कि उसे उसमें कोई लाभ दिखलाई नहीं पड़ता वल्कि हानि ही दिखलाई पड़ती है । 
इसके अतिरिक्त उस पर अस्तर्राष्ट्रीय कानून, नैतिकता अथवा आदर्श का कोई भी वन्धन 
नही है। राज्य में सब-कहीं अहम भाव दिखलाई पड़ता है। इसी अहम भाव के कारण 
बहु एक ओर राष्ट्र के अच्दर्गत व्यक्तियों और बगों तथा दूसरी ओर राष्ट्र के 
बाहूर निर्बेल राष्ट्रों पर अत्याचार करता हैं। आधुनिक काल में आन्तरिक मामलों में 
राज्य के अत्याचार बहुत ही कम हो गए हैं। किम्तु अत्तर्राष्ट्रीय मामलों में अभी यह 
स्थिति नहीं आई है । श्री अरविन्द ने राज्य के स्वश्तत्ताधिकरी दावे का जोरदार खण्डन 
किया है। वे न तो राज्य को व्यक्ति पर सब प्रकार के अधिकार देते हैं और न उसे 
मानव-विकास का सर्वोत्तम साधन ही मातलते हैं। जबकि उन्होंने राष्ट्रीय संस्कृति, घर्म॑ 
और शिक्षा को उपयोगी माना हैं, उनके अनुसार राज्यकीय संस्कृति, धर्म और प़िक्षा 
अस्वाभाविक अत्याचार है। इसलिए जहाँ वे राष्ट्र को मानव-समुदाय की महत्त्वपूर्ण इकाई 
मानते हैं, वहाँ राज्य की शत को बराबर कमर करना चाहते है । 

मात्द-एकता स्थापित करने में दो बड़ी कठिनाइयाँ हैं: एक ओर तो इसके लिए 
राष्ट्रीय अहम्‌ समाप्त करते पड़ेंगे और दूसरी भर यह सावधानी रखती पड़ेगी कि मानव 
का संगठन ऐसा न हो कि उसमें व्यक्ति की स्वतन्त्रता कुचल जाए। विभिन्‍न प्रकार के 
साअ्राज्य भी राष्ट्रों से बड़ी इकाइयाँ रहे हैं, किन्तु उनमें न तो राष्ट्रों के आत्मसम्मान 
की और न व्यक्तियों की स्वतन्त्रता की ही रक्षा की जा सकी | इसीलिए आज सब-कही 
विदचारकगण सांज्राज्यवाद के विरुद्ध हैं। राष्ट्रवाद साम्राज्यवाद नहीं है । जबकि 
सम्राज्य कृत्रिम समुदाय है, राष्ट्र स्वाभाविक इकाई हैं। वह एक ऐसी मनोवैज्ञातिक 
इकाई है जिसका प्रकृति ते स्वयं विकास किया है । इसलिए, श्री अरविन्द के जनुमार, 
“वर्तमान समय में राष्ट्र वस्तुत: तब तक नहीं मिट सकता जब तक वहू अन्दर से 
प्रिष्प्राण ही न हो जाए ।/४6 जबकि साम्राज्य नश्वर है, राष्ट्र अमर है और वहु तब तक 
रहेगा जब तक राष्ट्रीयता की भावना का स्थान कोई अन्य ऊंची भावना न से ले। 
उसे समय भी जैसे राष्ट्रों में परिवार चलते रहते हैं वैसे ही मानव संघ में राष्ट्र बने रहेंगे । 
राष्ट्र के मूल तत्त्व 

राष्ट्र किन तत्त्वों से बनता है, इसके मूल तत्त्व क्या हैं, श्री अरविन्द ने इस 
समस्या पर विचार किया है और स्पष्ट उत्तर भी दिया है । उनके अपने शब्दों भे, 
“राष्ट्रीयता एक सामान्य रुचि, सामान्य भाषा, सामाच्य संस्कृति और इन सबको लेकर 
बने हुए एक सामान्य विचार, एक मनोवैज्ञानिक एकता पर आधारित होती हैं जोकि 
राष्ट्रीयता के विचार में अभिव्यक्त होती है।” राष्टू निर्भाण के लिए सबसे पहले एक 
आवास अथवा देश की आवश्यकता है। भौगोलिक इकाई के बगैर राष्ट्र का भिर्माण 
नहीं हो सकता । यही कारण है कि प्रत्येक्त राष्ट्र अपने भूखण्ड की पूर्ण शक्ति से रक्षा 
करता है। राष्ट के चिर्माण के लिए दूसरा मूल तत्त्व आधिक एकता है क्योंकि राष्ट के 
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सदस्यों को आाजीवका के साधनों की आवश्यकता होती है । इसीलिए राष्ट्र अपने आथिक 
हितों की सब प्रकार से देखभाल करता है। श्री अरविन्द के शब्दों में, “मानव-जीवन शे 
आश्िक हित ऐसे हित हैँ जिवतका उल्लंघन करके सुरक्षित रहना साधारणतया अत्यन्त 
कठिन होता हैं क्योंकि ये जीवन के साथ गये हुए हैं और इनका निरन्तर उल्लंघन चाहे 
पीड़ित समुदाय को नष्ट न भी करे, तो भी वह अत्यन्त तीज विद्रोह को अवश्य भड़का 
देता है भौर अन्त में प्रकृति के निष्ठुर प्रतिग्ोध में परिणित हो जाता है 7 

राष्ट्र का एक अन्य मूल तत्त्व राजनीतिक एकता है। संसार में अनेक बार प्रबल 
राष्ट्रों ने दुर्बल राष्ट्रों की राजनीतिक स्वतन्त्रता नष्ठ करके उन्हें अपने राजनीतिक 
संगठन में मिला लेने का प्रयास किया किस्तु यह प्रयास कभी भी सफल वहीं हुआ क्योंकि 
राष्ट्र की राजनीतिक एकता स्वाभाविक होती है, जबकि साम्राज्य की राजनीतिक 
एकता कृत्रिम होती है। अस्तु, राष्ट्र तभी बन सकता है जबकि उसमें सम्मिलित समूहों मे 
स्वाभाविक राजनीतिक एकता पाई जाती है। 

राष्ट्र निर्माण के लिए एक अन्य आवश्यक तत्व जीवन-रक्षा, कार्य-विभाग' और 
उन्नति के लिए समान दाक्तिशाली संगठन है । इस प्रकार के संगठन के अभाष में राष्ट्रीय 
एकता सम्भव नहीं होती । एक स्वाभाविक इकाई के रूप में राष्ट्र के इन मूल तत्त्वों के 
अमाव के कारण ही विषम जातीय राष्ट्र, विषम जातीय साम्राज्य, विदव-साभ्राज्य, यूरोप 
के संयुक्त राज्य तथा अनेक प्रकार के छोटे-बड़े समुदाय बनाने के प्रयोग असफल रहे। 
वर्लेमान राष्ट्रों के विकास में थे सत्र प्रयोग विभिन्‍त सोपातों के समान उपयोगी रहे है । 


राष्ठ हकाई के निर्माण को श्रवस्थाएँ 


मानव-जाति के इतिहास में राष्ट्र इकाई का निर्माण अनेक अवस्थाओं से गुजर- 
कर हुआ है । प्राचीन काल में पृ्०े और पर्चिभ में सब-कहीं छोटे-छोटे राष्ट्र थे जिनमे 
आन्तरिक एकता तो थी किल्‍्त राष्ट्र के वे सभी मूल तत्त्व नहीं थे जिनका पीछे वर्णन 
किया जा चुका है। इसीलिए इन राष्ट्रों का विनाश करके साम्राज्य स्थापित किए गए । 
साम्राज्यों के पतन के साथ-साथ राष्ट्र निर्माण का ऋम फिर से आगे बढ़ा । किल्तु इस 
बार उसमे कुछ विशेषताएँ थीं। उसमें एक ओर राजधानी रूपी केन्द्र था और दूसरी 
ओर समस्त राष्ट्रीय जीवन पर वेबानिक, प्रशासतिक, राजनीतिक और भाषा 
सम्बन्धी एकरूपता और केख्रीयता लादने वाली एक पूर्ण और सर्वोच्च 
सत्ता थी । तीसरे, इसमें शासत करने वाले नेताओं की सियुक्ति भी केन्द्रीय सत्ता 
से ही होती थी । इस प्रकार ये नये राष्ट्र प्राचीन राष्ट्रों स मधिक संगठित थे । मध्य युग 
में राष्ट्र के विकास के बाद श्री थरविन्द के अनुसार राष्ट्र इकाई का निर्माण निम्न लिखित 
तीन दराओं से गुजरना चाहिए । “ऐसी प्रक्रिया में सर्वप्रथम तो वस्तुओं के स्वभाव के 
अनुसार समाज का एक ऐसा शिथित्र परन्तु काफी प्रबल विधान और सभ्यता का एक 
सर्वतामान्य आदर्श होना चाहिए जो एक नई इमारत खड़ी करते के लिए एक ढाँचे का 
काम दे सके | इसके बाद स्वाभाविक रूप से एक ऐसे कठोर संग्रठझन का समय आना! 
चाहिए जिसका मूकाव एकता और केन्द्रीय नियन्त्रण तथा सम्मवत उस केद्रीय लक्ष्य फे 


शाष्टीयता और मानव एकता ]॥3 


आधीन सवको समान स्तर पर लाने तथा एकरूप करने की ओर होगा । अन्त में, यदि नए 
संगठन के जीवन को जड़ तथा रूढ़ ही नहीं बना देना है और इसे प्रकृति की एक सजीव 
और शक्तिशाली कृति ही बनी रहना है तो ज्योंही निर्माण का कार्य सुनिश्चित हो जाए 
और एकता मन-प्राण का अभ्यास बत जाए, स्वतन्त्र और आन्तरिक विकास का काल 
अवश्य आना चाहिए ॥758 राष्ट्र इकाई के निर्माण में अधिकतर राप्ट्‌ उपरोक्त तीनो 
अवस्थाओं में से पहली दो से मूजर चुके हैं, तीसरी अवस्था अभी कहीं नहीं आई है । 
मानव-एकता का आदर्श प्राप्त करने से पूर्व राष्ट्र इकाई के निर्माण में यह तीसरी अवस्था 
भी आवश्यक है। अधिकतर राष्ट्र इस समय उपरोक्त अवस्थाओं में से दूसरी अवस्था 
में है। यह केन्द्रीकरण, कठोरता, एकरूपता और दुढ़ नियस्त्रण भी राष्ट्र के निर्माण में 
आवश्यक है, किन्तु एक बार इससे राष्ट्रीय एकता स्थापित हो जामे के बाद फिर शीघ्र हो 
इस बाह्य नियन्त्रण के स्थान पर आस्तरिक स्वाधीनतता और विविधता की 
स्थापना की जानी चाहिए क्योकि अन्त में राष्ट्र इकाई अपने लिए ही नहीं होती । वह 
या तो व्यक्ति के लिए होती है यथा मानव-समुदाय के लिए होती है। राष्ट्र व्यक्ति और 
मानवता के मध्य कड़ी है | श्री अरविन्द के दाब्दों भें, “केवल अपने अस्तित्व के 
लिए न तो राष्ट्र इकाई निर्मित ही होती है और न वहू बती रहती है । उसका 
आश्यय होता है मानव-समुदाय के एक ऐसे बुहत्तर साँचे का निर्माण करना जिसमे 
समूची जाति, केवल वर्ग और व्यक्ति नहीं, अपने पूर्ण मानव-विकास की और बढ़ 
सके ।११ राष्ट्र इकाई को मानव-सम्ाज में स्वतस्त॒ता, समानता और प्ातृत्व के आदर्श 
प्राप्त करने हैं। आन्तरिक मामलों में जनतस्त्रीय राष्ट्र में समानता का आदर्श तो स्थापित 
हो सका है, किन्तु न तो पूर्ण स्वतन्त्रता प्राप्त की जा सकी है और न अ्ञातुभाव ही बढ़ाया 
जा सका है। अन्तर्राष्ट्रीय सम्बन्धों में तो स्वतन्त्रता और अतृभाव कोरे शब्द हैं जबकि 
इनके, विशेषतया अतुृभाव के, प्राप्त किए विता मानव-एकता सम्भव नहीं है। 


भानव-एकता का प्रादर्श 


प्रखर राष्ट्रवादी होते हुए भी श्री अरविन्द ने यहू स्वीकार किया है कि अन्त मे 
राष्ट्रों का विकास मानव-एकता के आदर्श को ओर उन्मुख होना चाहिए। राष्ट्रो के 
विकास का लक्ष्य मानंब-एकता का विकास हैं। इस मानव-एकता के मार्ग में भारी 
कठिताइयाँ है यद्यपि इस ओर कम-से-कम एक कदम यह बढ़ाया गया है कि अधिकतर 
लोग यह अनुभव करने लगे हैं कि मानव-एकता की स्थापना होनी अवध्य चाहिए । श्री 
अरविन्द ने राष्ट्र इकाई के विकास में जो सोपान माने हैं, उन्हीं को मानव-एकता के 
विकास में भी आवश्यक माना है। पीछे बतलाया जा चुका है कि राष्ट्र की उत्पत्ति एक 
ग्रमिश्चित रखना से हुई जिसमें अनेक प्रकार के एकीकरण के तत्त्व उपस्थित थे । प्रबल 
केन्द्रीकरण और दबाव से इस इकाई में संगठन और एकता विकसित हुई। इसके 
पहचात तीसरी स्थिति में राष्ट्र ऐसे सोपान पर पहुँचा जहाँ बाह्य दबाव के कारण नहीं 
चंश्कि राष्ट्रीयता की भावना के कारण राष्ट्रों में एकता देखी जाती है | श्री अरविन्द के 
अनुसार, “शदि मानव-जाति की एकता भी उन्हीं साधनों तथा अभिकरणों द्वारा और उसी 
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ढंग से प्राप्त को जानी है जिनके द्वारा तथा जिस ढंग से राष्ट्र की एकता प्राप्त की गई 
थी, तो हमें यह आशा रखनी चाहिए कि इसका क्रम भी ऐसा ही होगा ।/ ३० यहाँ पर 
मानवे-एकता के भार्म में उठने वाली कछिनाइयाँ स्पप्ट देखी जा सकती हैं। मानवत्ता की 
भावना उत्पन्त होने से पूर्व मानध-एकता को राष्ट्र के समान केन्द्रीकरण और अन्‍्तर्राप्ट्रीय 
दबाव की एक स्थिति से गुजरना पड़ेगा। इसके लिए मानव ने अब तक जो अन्तर्राष्ट्रीय 
संस्थाएं बनाई हैं उनसे यह कार्य नहीं हो सका है। ये संस्थाएँ संसार को भावी युद्ध से 
नहीं बचा सकतीं वर्योंकि श्री अरविन्द के अनुसार, “यदि राष्ट्रीय अहम भाव विद्यमान है, 
संघर्ष के साधन उपस्थित हैं तो उसके कारणों, अवसरों और बाहों का भी अभाव नहीं 
होगा ।४ झस्तर्राष्ट्रीय सगटनों द्वारा राष्ट्रों की सेना और युद्धन्सामग्री को सीमित कर 
देना युद्ध रीकने का सही उपाय नहीं है क्योंकि युद्ध का इरादा बनने पर कोई भी राष्ट्र बहुत 
कस समय में और बिना किसी विशेष कठिताई के युद्ध की सामग्री जुटा लेता है। अन्त- 
रप्ट्रीय संस्थाओं की सफलता में सबसे बड़ी वाधा यह हैं कि जबकि परिवारों, कुलों अथवा 
राष्ट्रों के अंग व्यक्ति दोते हैं जो कुछ-त-कुछ विकसित और सभ्य होते हैं, अधिकतर राष्ट्र 
विकास की स्थिति में अभी बिलकुल पत्र के स्तर पर हैं, उनमें किसी भी प्रकार के उच्च 
भनोमभावया जआात्मनियन्त्रण की आदइ नहीं की जा सकती । अस्तु, श्री अरबिन्द ते मानव- 
एकता स्थापित करने के लिए राष्ट्रीय अहम्‌ भाव को समाप्त करने की सलाह दी है । 
जिस प्रकार व्यक्तिगत अहम भाव बनाए रखते हुए परिवार अथवा राष्ट्र की इकाइयों का 
विकास नहीं हो सकता उसी प्रकार राष्ट्रीय अहुम्‌ू भाव बने रहते मानव की सच्ची एकता 
सम्भव नहीं है भौर यूद्ध का खतरा बराबर बना रहुता है । क्योंकि जैंसाकि श्री' अरविन्द 
मे लिखा है, “जहाँ अहम भाद कार्य का उद्गम है वहाँ इसके अपने वास्तविक परिणाम 
और प्रतिक्रियाएँ तो सामने आएँगी ही, बाह्य यन्त्र इन्हें! क्रितना भी कम कर दे, इन्हें 
दबा दे, अन्त में इनका विस्फीट निद्चिचत रूप में होगा ही; इसमें समय लग सकता है, 
पर सदा के लिए इसे रोका नहीं जा सकता ।£ अस्तु, राष्ट्रीय अहम्‌ भाव को समाप्त 
किए विना मानव-एकता की स्थापना नहीं हो सकती । किन्तु यह अहूम्‌ आत्मा नहीं है । 
जैसाकि पीछे बतलाया जा चुका है, राष्ट्र आत्मा के विकास में व्यक्ति आत्मा का विकास 
बाधक नहीं बल्कि साधक है। इसी प्रकार मानब-एकता' के बिकास में राष्ट्र आत्माओं 
का विक्रास बाधक नहीं बल्कि साधक है। शअस्तु, प्रत्येक राष्ट्र का स्वतन्त्र और पूर्ण 
आत्मविकास होता चाहिए और यदि प्रत्येक राष्ट्र सच्ची राष्ट्र आत्मा क्रो ही अपना 
आधार बनाकर चलेगा तो विभिन्‍न राष्ट्रों के परस्पर सम्बन्धों में संघर्ष नहीं बल्कि 
समम्वस ही नियम होगा और भानव-एकता का आदर प्राप्त किया जा सकेगा । 

श्री अरविन्द के अनुसार, “आदर समाज या आदश राज्य वहु होता है जिसमें 
व्यक्तित की पूर्णता के लिए उसको वेयक्तिक स्वाधीनता और स्वृतन्त्र विकास को भी 
उतना ही महत्व दिया जाता है जितना कि समष्टि, समाज था राष्ट्र की आवश्यकताओं 
अर्थात्‌ जिपुणता, एकता, स्वाभाविक प्रगति और आम्यान्तरिक पूर्णता को दिया जाता 
है। इसी प्रकार समस्त मनुष्य-जाति के आदर्श समृदाय अन्‍्तर्राष्ट्रीय समाज था राज्य 
में भरी राष्ट्रीय स्वाघोनता और स्वत्त त्र राष्ट्र विकास तवया ६५ . _ को मानव 
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जाति की एकता और संयुक्त प्रगति एवं पूर्णता के साथ उत्त रोत्तर संगति प्राप्त करते 
जाना चाहिए ।/*$ उपरोक्त उद्धरण से यह स्पप्ट है कि श्री अरविन्द के दर्शन में विभिन्‍त 
समुदायों के सम्बन्धों को उसी सिद्धान्त के आधार पर समल्वित किया गया जिसके 
आधार पर उन्होंने व्यक्ति और समाज या राज्य के सम्बन्धों को समन्वित किया है। 
किन्तु उसके अनुसार यह कार्य अन्तर्राष्ट्रीय संगठवों प्रथवा विधियों के द्वारा होता सम्भव 
नहीं हैं बर्योंकि नैतिक सिद्धान्त, विवेक और न्याय नहीं बल्कि मनोवैज्ञानिक शक्तियाँ 
ही राष्ट्रों के सम्बन्ध निश्चित करती हैं। जहाँ-कहीं कोई राष्ट्र किसी नैतिक सिद्धान्त के 
नाम पर कुछ करता प्रतीत होता है वहाँ भी बह था तो इसके लिए कोई विशेष त्याग नही 
करता और यदि करता है तो उसके सामने कोई अन्य मजबूरी होती है । जहाँ तक विभिन्‍न 
राष्ट्रों में भाईचारे का प्रदन है, श्री अरविन्द ने इनको कोरा सिद्धान्त माना है। उनके 
अनुसार, “युद्ध ने यह तथ्य स्पष्ट कर दिया है कि अच्तर्राष्ट्रीय दृष्टि मे केवल बडी 
शवितियाँ ही महत्व रखती हैं, अन्य सबका अस्तित्व तो केवल आधीनत्ता, संरक्षण या 
मित्रता के आधार पर होता है |? श्री अरविन्द के इसकथन के कितने ही वर्ष बाद आज 
भी संयुक्षत राष्ट्र संघ में यही स्थिति दिखलाई पड़ती है। अस्तु, समानता का सिद्धान्त 
अत्तर्राष्ट्रीय सम्बन्धों में व्यावहारिक नहीं हो सका है। इसी प्रकार जनतस्वीय भादर्शों 
को संसार में कहीं भी पूर्णतया प्राप्त नहीं किया जा सका है । जो राज्य जततन्त्रीय 
कहलाते हैं वहाँ भी जनता के ताम पर कुछ पंजीपति, कुछ राजनीतिक नेता, कुछ व्यक्ति 
ही शासन कर रहे हैं। 

परन्तु फिर भी श्री अरविन्द मानव-एकता के आदशों में अदम्य आस्था रखते थे । 
उन्होंने लिखा है, “म।नव-जाति का राजनीतिक और प्रशासनीय एकीकरण केवल सम्भव 
ही नहीं है वरत्‌ हमारा वर्तेमात विकास इसकी ओर इंगित भी कर रहा है ।“* यह ठीक 
है कि वर्टमान परिस्थितियों को देखते हुए मानव-जाति की एकरूपता अत्यन्त कठिन जाने 
'पडती है किन्तु जैसे छोटे-छोटे राष्ट्रों को लेकर आज संसार में बड़े-बड़े राष्ट्र बन सके हैं, 
उसी प्रकार भविष्य में मानव-जाति की एकता का आदेश भी प्राप्त क्रिया जा सकता 
है । इसके लिए राजनीतिक, सामाजिक, आर्थिक और शिक्षा सम्बन्धी, जीवन के सभी' 
क्षेंचों में एकलूपता प्राप्त करने के लिए असीम प्रयास करना पड़ेगा। यहू एकरूपता 
विविधता को उपयुक्त स्थान देगी, छोटे-मोटे भेदों का अनुमोदन करेगी औौर यहाँ तक कि 
उनको प्रोत्साहित भी करेगी । इसके लिए मानव-जाति को सामाजिक विकास के तीन 
तत्त्वों--व्यक्ति, ताना प्रकार के समाज और मानव-जाति के मध्य सम्बन्धों का विकास 
करना पड़ेगा । ये तीतों ही प्राकृतिक इकाइयाँ हैं । इनमें से किसी को भी निकाला नहीं 
जा सकता | प्रारम्भ में प्रकृति व्यक्तियों का विकास करती है, फिर समुदायों का विकास 
होता है और इसी कम में भागे मनुष्य-जाति का संयुक्त विकास हो गा। श्री अरविन्द के 
शब्दों में, “इस प्रकार मनुष्य-जाति का संयुक्त विकास व्यक्षित-व्यक्ति के बीच, ब्व्यक्ति 
और समुदाय के बीच, समुदाय और समुदाय के बीच, छोठे जन-समाज और समूची 
अनुष्य-जाति के बीच, सनुष्य-जाति के सामान्य जीवन और उसकी चेतना के बीच तथा 
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उसके स्वततत्त्र रूप में विकसित होते हुए सामाजिक और बैयक्तिक अंगों के बीच आदान- 
प्रदान एवं आत्मसात्करण के सामान्य सिद्धान्त द्वारा सिद्ध किया जाएगा ।/£ 


विश्व-राज्य की धारणा 

मानव-जाति के विकास में एकता के सिद्धान्त के अतिरिक्त स्वतन्त्रता और 
विभिन्‍नता का सिद्धान्त भी उत्तना ही अधिक आवश्यक है क्योंकि परम तत्त्व में एकता 
और अनेकता दोनों ही हैं | प्रकृति की सामान्य योजवा असीम विविधता पर आधारित 
होती हैं। इसलिए आदर्श समाज में वेयक्तिक, राष्ट्रीय, धामिक, सामाजिक और नैतिक 
सब प्रकार की स्वाधीनता आवश्यक हैं। स्वाधीनता का भर्थे स्पप्ट करते हुए श्री भरविन्‍्द 
ने लिखा है, “स्वाघीनता से हमारा अभिप्राय है अपनी सत्ता के नियम के अनुसार चलता, 
अपनी स्वाभाविक आत्मपरिपूर्णता तक विकसित होवा और अपने वातावरण के साथ 
स्वाभाविक और स्वतन्च रूप में समस्वरतः प्राप्त करना ।7? इस स्वाधीनता के तत्त्व में 
एकता से कोई बाघा नहीं पड़ती बल्कि उल्टे सहायता ही मिलती है । आध्यात्मिक और 
मनोवैज्ञानिक एकता प्राप्त कर लेने के बाद भी व्यक्ति को अपने पूर्ण स्वतन्त्र विकास 
की आवश्यकता पड़ती है और यह तभी पूर्ण होता हैं जबकि दूसरों का भी स्वतन्त्र पूर्ण 
बिकास हो । अस्‍्तु, मानव-जाति के आदर्श एकीकरण में मनुष्यों को जाति, संस्कृति 
और आशिक सुविधा के आधार पर समुदायों के निर्माण की स्वतन्त्रता दी जाएगी और 
किसी भी प्रकार के वाहरी दबाव के द्वारा इनका निर्माण नहीं होगा । मानव-एकता के 
लिए यह आवश्यक है कि स्वत्तन्त्र और स्वाभाविक समुदायों में ऐसी व्यवस्था हों कि 
आच्तरिक कलह, विभेद, दमन और विद्रोह के लिए कोई स्थान न रहे | स्पप्ठ है कि 
किसी भी प्रकार के वल प्रयोग के द्वारा मनुष्य-जाति की एकता स्थापित नहीं की जा 
सकती, चाहे यह किसी विश्येप राष्ट्र की शक्ति हो अथवा किसी विश्व-संगठन की दा्वित 
हो। इसलिए श्री अरविन्द विश्व-राज्य की कल्पना के विरुद्ध हैं क्योंकि राज्य की शक्ति 
सदैव बाहरी देबाब, कानून और पुलिस तथा सेना के बल पर कार्य करती है। किसी 
प्रकार के अन्तर्राष्ट्रीय कानून के द्वारा भी यह काम नहीं किया जा सकता । इसका एकमात्र 
आधार विभिन्‍न राष्ट्रों का अपना स्वधर्म, अपना विवेक, अपता संकल्प और अपने 
स्चेतन तियम होने चाहिए। जो लोग मानव-एकता की स्थापना के लिए विश्व-राज्य 
की कत्पना करते हैँ. वे यह मूल जाते हैं कि इसमें वे ही कठिताइयाँ हैं जोकि विशेष 
समाज में राज्य की सत्ता के हारा उत्पन्त होती हैं। कार्ल मार्क्स और क्रोपाटकिन के 
समान श्री अरविन्द भी अन्त में जराजतस्त्र का समर्थत करते हैं। इसलिए विदृव-राज्य 
से कोई लाभ होता दिखलाई पहीं पड़ता । 


एकता में विभिन्‍नता 

जो लोग एक ऐसे विदव-राज्य या बिशब-राप्ट्र की कल्पना करते हैं जिसमे 
राष्ट्रो की वैषक्तिकता कर दी जाएगी वे यह भूल जाते हूँ कि ए 
कहीं मी जीवन का नियम नही है प्रकृति म॑ एकता में विभिन्‍तता पाई जाती है मौर 
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यह सिद्धान्त जीव जगत के विषय में विशेष रूप से महत्त्वपूर्ण है। इसी कारण से अत्यधिक 
केन्द्रीकरण मानव-समाज में अस्वाभाविक माना जाता है और दूसरी जोर अधिकतर 
राजनीतिक विचारकों ते विकेन्द्रीकरण का समर्थन किया है। इस विभिन्‍तता के मूल 
से यह नियम है कि प्रत्येक व्यक्ति और प्रत्येक समूह को अपने स्वधर्म और अपनी प्रकृति 
के अनुधार विकसित होना है। भस्तु, श्री अरविन्द के अनुत्तार, 'मनुृष्य-जातज्त की एकता 
को पूर्णतया सच्चा होने तथा जीवन के गम्भीरतम नियमों के अनुकल बने रहने के लिए' 
स्वतत्त्र समूहों पर आधारित होना चाहिए, और साथ ही ससूहों को भी स्वतत्त्र व्यक्तियों 
का स्वाभाविक संगठन होता चाहिए ।/53 सानव-सयूह में यहू विभिन्‍नता अथवा 
विभिन्‍न राष्ट्रों को स्वतस्त्रता संस्कृति के घिभिन्‍त अंगों, जैसे--भाषा, साहित्य, कला, 
रहुन-सहन इत्यादि सभी में होनी चाहिए। इसीलिए श्री अरविन्द ने प्रत्मक राष्ट्र में 
अपनी राण्ट्रभाषा का विकास करना अत्यन्त आवश्यक मारा हैं। उन्होंने जोरदार दब्दी 
में यहू कहा कि यद्यपि ऑग्ल भाषा ने बाहर के समाजों से हमारा सम्बन्ध स्थापित करने 
में सहायता दी है. परन्तु बह कभी भी और कही भी राष्ट्रभाषा का रूप नहीं ले सकती । 
यही बात संस्कृति के अन्य अश्र॑ंगीं के विषय में भी सत्य है । 


राष्ट्रों का विश्वसंघ 


जब से मनुष्यों ने मानव-एकता के आदशे के विषय में सोचा तब से विभिन्‍न 
राष्ट्रों के किसी-व-किसी प्रकार के संघ के विचार का जन्म हुआ । प्रथम विश्व भहायुद्ध के 
पश्चात्‌ राष्ट्र संघ की स्थापना हुई । राष्ट्र संघ का विचार एकता में विभिन्‍तता के सिद्धान्त 
के अनुरूप था किन्तु अभेक कारणों से यह विश्व को दूसरे महायुद्ध से नहीं रोक सका। श्री 
अरविन्द ने अपनी पुस्तक 'मावव-एकता का झआादझें में इत कारणों की विस्तृत आलोचना 
की है। द्वितीय विश्व महायुद्ध के बाद संयुक्त राष्ट्र संघ की स्थापता की गई | यहू चिध्व- 
संघ मानव-समाज को तीसरे विश्व सहायुद्ध से कहाँ तक बचा सकेगा यह एक विवादास्पद 
भ्रदन है किन्तु चूँकि आज विश्व महायुद्ध से समस्त मानव-जाति के अस्तित्व को ही खतरा 
उतनन्‍न हो गया है इसलिए श्री अरविन्द ने उन रिद्धान्तों को स्पष्ट करने की चेष्टा की' 
जिनसे संयुक्त राष्ट्र संघ के लक्ष्यों को प्राप्त किया जा सकता है। जहाँ तक मानव-एकता 
के सिद्धान्तों का प्रश्त है, वे शारवत हैं। यदि संयुक्त राष्ट्र संघ भी इन सिद्धान्तों को प्राप्त 
करने में असफल रहा तो उसका भी वही हाल होगा जो पिछले राष्ट्र मंघ का हुआ था। 
स्वतन्त्र विश्वसंघ की शर्तों को स्पप्ठ करते हुए श्री अरविन्द ने लिखा है, “स्व॒तन्त्र विश्व- 
संघ को अपने स्वरूप में एक ऐसी जटिल एकता होनी चाहिए जो विभिन्‍्नता पर आधारित 
हो और फिर उप्त विभिन्‍तता को स्वतन्त्र स्व॒निर्धारण पर आश्वित होना चाहिए | विदव- 
सच में यन्त्रवत्‌ एकता स्थापित नहीं की जा सकती । इसमें प्रत्येक राष्ट्र को अपनी स्वतन्त्र 
इच्छा से सम्मिलित होना चाहिए। इसके लिए किसी पर किसी भी प्रकार का दबात् 
नहीं डाला जाता चाहिए क्योंकि यह दबाव स्वनिर्षारण के सिद्धास्त के विरुद्ध है। मानव 
का एक लक्ष्य ऐसी विश्व-संस्कृति स्थापित करता है जिसमें प्रत्येक राष्ट्रीय संस्कृति को 
(विकास का पूर्ण अवसर मिले । यह तमी हो सकता है जबकि कोई मी राष्टू किसी भी अन्य 
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सष्ट्र के दबाव में व रहे और सबको स्थावीय, ग्रादेशिक और राष्ट्रीय स्वतस्वता दीः 
जाए । 


प्रत्तरष्ट्रीयता 
श्री अरविन्द के अनुम्तार, “अन्तर्राष्ट्रीय मातव-मन और मानव-जीवन के 
राष्ट्रीय विचार और रूप को अतिक्रान्त करते का तथा उसे मनुष्य-जाति के बुहत्तर 
समस्वय सिद्ध करते के हित में नष्ट करने का प्रयत्त है ।/४0 श्री अरविन्द इस प्रकार की 
जस्तर्राष्ट्रीवता के विरद्ध है। यह श्रानब-एकता का राच्चा आदर्श नहीं हैं। सच्ची 
अस्तर्राष्ट्रीयता में राष्ट्रीय घिचार को अतिकात्त नहीं बल्कि पूर्ण क्रिया! जाएगा। 
न्तर्राष्ट्रीयला का विचार ग्रड्टारहवी गताब्दी में उत्पन्न हुआ और तब से इसे लेकर 
राजनीतिक विचारकों ने अनेक विकल्प उपस्थित किए हैं। विज्ञान की प्रगति के कारण 
बढ़े हुए अन्तराष्ट्रीय सम्पर्क से अच्तर्राष्ट्रीयता की मनोवृत्ति की विशेष प्रोत्साहन मिला है 
और आज बहुत से लोग अपने को विश्विष्ट राष्ट्र के नागरिक मानने के साथ-साथ विश्व 
के वागरिक भी मानते हैं। जो लोग यह समभतते हैं कि अन्‍्तराप्ट्रीयता का विचार मुद्ध 
के संकट के भय का परिणाम है वे यह भूल जाते हैं कि, “हम उन विचारों और निरचयों 
पर बहुत अधिक निर्भर नही रह सकते जो असाधारण संकट तथा परिस्थितियों के प्रबल 
दबाव के समय बनाए गए हों ।'» अस्तु, सच्ची मानव-एकता को समानता, स्वृतस्त्रता और 
आवत्व के आदर्णों पर आधारित होना चाहिए। उसके पीछे सूल विचार सभी मनुष्यों की 
मौलिक एकता है। विभिन्‍त राष्ट्रों के मध्य की भौगोलिक दूरी मानव-एक्रता भें कोई 
बाघक नहीं है क्योंकि विज्ञान के झराविप्कारों से वह दूरी आश्चर्मजनक रीति से कम हो 


शई है। 


भानवता का धर्म 


अस्थु, यदि भानव-एकता का आदझो प्राप्त किया जाता है तो उस किसी प्रकार के 
बाह्य दबाव, कानून अथवा यान्त्रिक नियमों पर आधारित न करके मानवता के धर्म पर 
आधारित किया जाना चाहिए। यह मानवता का धर्म विश्व-राप्ट्र मिर्माण में बही कार्य 
करेगा जो राष्ट्रों के निर्माण में राष्ट्रीयता की भावना करती आई है। यह मनुष्यों को 
संकी्ण अहंकार से ऊपर उठाएगा और अच्य मनुष्यों गे। उनकी एकता स्थापित करेगा। 
मानचता के धर्म में मूल विचार यह है कि मानवता ही मनुष्य का सबने बड़ा देवतः है 
और उसके स्थान पर परिवार, राज्य अथवा राष्ट्रकिसी की भी स्थापना नहीं की सकती । 
दूसरी ओर इन सबका सम्मान वहीं तक है जहाँ तक ये मानव-एकता स्थापित करने में 
सहायक हों। मानवता के धर्म का सूल सिद्धान्त यह है कि, “जाति, घर्मे, वर्ण, राष्ट्र, पद 
और राजतीत्ति तथा सामाजिक प्रगति के सब भेदों को भुलाकर मनुष्य मनुष्य को पवित्र 
माने ।788 मनुप्य को पवित्र मानने में अहिंसा का सिद्धान्त आ जाता है। मानव की 
पवित्रता का अर्थ मानव-शरीर, मानव-जीवन, मानव-हुटय, मानव-्मन सब प्रकार की 
पवित्रता हैं जिपके लिए इन सबका सम्मान किया जाना चाहिए इन सबको हूमुकक्‍त 
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विकास के अवसर दिए जाने चाहिएँ। भानवता के घर्म का मुलाधार आतु भावना हैं। 
इसको उत्पस्त किए बिना मानव-एकता का आदक्न॑ प्राप्त नहीं किया जा सकता। मनुष्यों 
में यह भ्रात्‌ु भावना इस तथ्य पर आधारित है कि स्वतन्त्रता, समानता और एकता, 
सानव-आत्मा के सनातन गुण हैं। श्री अरविन्द के अनुसार, “मनुष्य-जाति की एकता 
चाहें वह प्राप्त हो भी जाए केवल तभी सुविश्चित हो सकती है तथा वास्तविक बनाई जा 
सकती है, यदि मानवता का धर्म, जो आजकल मनुष्य-जाति का सर्वोच्च और सक्रिय 
आदइशें है, आध्यात्मिक रूप धारण कर ले और मजृष्य-जीवन का सामान्य आस्तरिक 
विधान बन जाए ।”3 श्ञानव-एकता के आदर को प्राप्त करने में उससे कहीं अधिक बडी 
कठिनाइयाँ आएँगी जो राष्ट्र के निर्माण में आई थीं, किन्तु जिस प्रकार राष्ट्रों का निर्माण 
प्रकृति के प्रयोजन को पूरा करने के लिए हुआ, उसी प्रकार समस्त कठिनाइयों को पार 
करके विश्व-राष्ट्र की स्थापता भी अवश्य होगी। यदि मानव स्त्रयं इस आदर्श को ग्राष्त 
करने का मार्ग त निकाल सके तो हो सकता हैं कि प्रकृति अन्य किसी साधन से इस लक्ष्य 
को प्राप्त करे। किन्तु इस पृथ्वी पर सानव-एकता के आदर्श की स्थापता अनिवार्य है। 
सयुकत राष्ट्र संघ अब तक यह आदकशोे क्‍यों नहीं प्राप्त कर सका, उसके कई कारण है । 
वास्तव में प्रारम्भ से आज तक उसमें सब राष्ट्रों को स्थान नहीं मिल्ल सका है। पिछले 
कुंछ वर्षों में साम्यवादी चीन को संयुक्त राष्ट्र संघ में स्थान दिए जाने में, एक बड़ी कमी 
पूरी हुई है। इस विश्वसंघ का कुलीन तनन्‍्त्र इस तथ्य पर आधारित है कि सुरक्षा समिति 
भे पाँच बड़ी शक्तियों को निषेधाधिकार दिया गया है। मानव-एकता का आदर्श प्राप्त 
करने में संयुक्त राष्ट्र संघ के दोपों से भी अधिक ग्रम्भीर तत्त्व समस्त राष्ट्रों का दो दलो 
में विभाजित हो जाना है जितमें मूल रूप से मतभेद है। इन दलों का परस्पर विरोघ दूर 
हुए बिता अन्तर्राष्ट्रीयता की भावना का सही अर्थों में विकास नहीं हो सकता । 
मानव-एकता के आद्दों में श्री अरविन्द की आस्था उनके विकास के सिद्धान्त पर 
आधारित है। यदि मनुष्य विकासमान प्राणी है तो जिस तरह बह विकास करके राष्ट्र पर 
पहुँचा है उसी तरह वह ऋरमश: विकास के द्वारा विश्व-राष्ट्र पर भी पहुँचेगा क्योंकि राष्ट्र 
अन्तिम और चरम इकाई नहीं है। राष्ट्रों से ऊपर जो कुछ राप्ट्रों के गुट बन जाते है थे 
किसी प्रकार के अस्थायी लाभ की भले ही प्राप्त करते हों किस्तु उन्हें अन्तिम और चरम 
इकाई नहीं माना ज सक्रता। श्री अरवित्द के अनुसार प्रकृति में विकास की प्रक्रिया ही 
हमे मानव-एकता के आदर्श की ओर ले जाएगी। उनके अपने शब्दों में, “यदि हम और 
किसी चीज पर नहीं तो विकास्तात्मक प्रेरणा पर तो भरोसा रख ही सकते हैं यदि 
और किसी महत्तर गुह्य दाक्ति पर नहीं तो विश्व-शक्षित की, जिसे हम प्रकृति कहते है, 
व्यक्त क्रिया और दिशा अथवा उसके उद्देश्य पर तो हम इस बात के लिए निर्भर रह ही 
सकते हैं कि वह मानव-जाति को कम-से-कस अपने आवश्यक कदम अर्धात्‌ .अग्रले 
स्व॒रक्षात्मक कदम तक तो ले ही जाएगी । कारण, आवश्यकता तो यहाँ है ही, कम-पै-कम 
उसकी सामान्य स्वीकृति तो प्राप्त हो ही चुकी है और जिस चीज की ओर यह अन्त मे ले 
जाएगी उसका विचार भी जन्म ले घका है, साथ ही उसके बाह्य छूप ने भी अपनी रचना 
की माँग करना कर दिया द्वू, “£ मानव जाति के विकास के पोछे छिपे प्रकृति के 





श्र 
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प्रयोजन में आस्था रखने के साथ-साथ श्री अरविन्द ने संयुक्त राष्ट्र संघ को सफल बनाने 
के लिए व्यावहाश्कि सुकाव भी उपस्थित किए हैं। आरम्भ मे संयुक्त राष्ट्र संघ को 
निम्नलिखित शर्तों का पालन करना चाहिए--- 

([) सभी राष्ट्रों को स्वेच्छा से राष्ट्र संघ में सम्मिलित होना चाहिए । 

(2) राष्ट्रसंघ का आधार न्याय और सत्यता के सिद्धान्त होने चाहिएँ । 

(3) राष्ट्र संघ का संविधान ऐसा होना चाहिए जो अन्तर्राष्ट्रीय समस्याओं को 

विश्वसनीय रूप से सुलक्ा सके । 
(4) एक ऐसी स्थायी केन्द्रीय और शक्तिशाली सत्ता का निर्माण किया जाना 
चाहिए जिसे सभी राष्ट्रों से मान्यता प्राप्त हो । 5 

उपरोक्त शर्तों का पालन करने से ही संयूक्‍त राष्ट्र संघ मानव-एकता के आदर्श 
को प्रभावशाली बनाने में सहायता दे सकता! है। किन्तु फिर अन्त में, जैसाकि पीछे अनेक 
स्थानों पर कहा जा चुका है, मावव-एकता का आदर्श तभी प्राप्त हो सकता है जबकि 
सनुष्य-जाति में विधघटनकारी अहंकार के स्थान पर सच्ची आत्मा की स्थापना हो | दूसरे 
शब्दों में, आध्यात्मिक सानव-समाज में ही मावव-एकता का आदर प्राप्त किया जा सकता 
है और जब तक हम सच्ची आध्यात्मिकता से दूर रहेंगे तव तक यह्द आदर्श स्थायी रूप से 
प्राप्त नहीं किया जा सकता ! 

प्रस्तुत अध्याय में राष्ट्रीयता और मानव-एकता के विभिन्‍न पहलुओं और परस्पर 
सम्बन्ध के विषय में श्री अरविन्द के विचारों के स्पप्टीकरण से यह पता चलता है कि उन्होंने 
सामाजिक और राजनीतिक समस्याओं को सुलराते सभय सब-कहीं अपनी दृष्टि प्रकृति 
के अत्तरंग उद्देश्य पर ही रखी है। संसार में जो कुछ होता है, वह मनुष्य के पीछे काम 
करने वाली विश्व-प्रकृति या परम शक्ति की भ्रव॒ुत्तियों के द्वारा होता है। ये प्रवृत्तियाँ 
हमारे वर्तमान और भूत्त के विश्लेषण से पता चल सकती हैं और इन्हीं के आधार पर हम 
मानव-भविष्य का अनुमान लगा सकते हैं। श्री अरविन्द के समाज दर्शन और राजनीति 
दशेन का यह ठोस आधार ही एक और उन्हें राष्ट्र-धर्मे-द्रष्टा और दूसरी ओर घिदव में 
मानव-एकता के आदशे का अम्नदृत बना देता है । 
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ममनुष्य को यदि आत्मा तक नहीं तो उसकी ओर अवश्य उठता चाहिए 
प्रन्यथा वहु शक्ति के ऊध्वॉन्मुख ब% को खो वेठा है, किम्तु रहस्यमव शक्तियों 
तक पहुँचने के उसके अनेक मार्स हैं ।/7 ->- श्री अरविभ्द 


संस्कृति और सभ्यता सामाजिक विकास की सम्भवतया सबसे अधिक महत्वपूर्ण 
विधि हैं जो मनुष्य ने आज तक निकाली है। यह अधिक सन्‍्तोष और शारीरिक, प्राण त्मक 
तथा मानसिक जीवन की अधिक कुशलता एवं सामाजिक नियमों और प्रधाओं के माध्यम 
से मनुष्यों में परस्पर सहयोग उत्पन्त करते वाली झौर सामाजिक संस्थाओं का विकास 
करने वाली प्रणाली है। स्वभावतया, इस प्रक्रिया के अपने लाभ और हानियाँ हैं। किन्तु 
हामि को सभ्यता की अविवार्य कीमत माना जाना चाहिए, वह इस प्रक्रिया में अच्तनिहित 
किसी दोष के कारण नहीं है। जैसाकि ग्रार्नर मर्फी ने कहा है, “सभ्यता मानव की 
प्रवृत्तियों को उकसाने वाली और उन्हें हृताश एवं सम्तुष्ठ करने वाली विधियों की एक 
व्यापक व्यवस्था में सम्मिलित है।”2 सम्यत्ा के विकास के साथ-साथ ये भ्रविधियाँ 
अधिकाधिक जटिल होती जाती हैं क्योंकि सम्यता के कार्यों में से एक काय उन दोषों को 
उपचार करना हैं जोकि उसकी प्रक्रिया में उत्पन्न हुए हैं। परन्तु जब संरवना अत्यधिक 
जठिल हो जाती है तो अपने ही बोर से टूट जाती है। यह एक ऐसा तथ्य है जो भूतकाल 
मेँ दर्जनों संस्क्ृतियों के इतिहास में बारम्बार देखा गया है। सामाजिक विकास की एक 
प्रणाली के रूप में संस्कृति और सभ्यता का विवेचन करते समय समाज दर्शन को उसकी 
भूतकालीन असफलताओं के कारणों और उनके उपचारों का विश्लेषण करना चाहिए। 
उसे इस विशिष्ट प्रक्रिया और प्रणाली में लाभ और हानि का सुल्यांकत करना चाहिए, 
सामाजिक विकास में उसके योगदान का अनुमाव लगाना चाहिए, उसकी सीमाएँ निश्चित 
करनी चाहिएँ और उसके प्रयोजन को उन्नत करने व परिपूर्ण करने की बिधियाँ 
सुफानी चाहिएँ। मानव-सम्बता में संकठ के वर्तमान अवसर पर यह एक महत्त्वपूर्ण 
आवश्यकता है जिसका वर्णन इस पुस्तक के प्रथम अध्याय में किया गया है। * 

सामाजिक विकास के लक्ष्य को प्राप्त करमे के लिए मास ने अनेक साधू 
अपनाए हैं. इनमें संस्कृति और सम्यता शिक्षा नीति तथा घम मुख्य साधन हू कुछ 


302 श्री अरधिद का समाज दश 


लौग विज्ञान को भी सामाजिक विकास का प्रभावशाली साधन मानते हैं। विज्ञान निरचः 
ही भौतिक और जैवकीय स्तर पर मातव-विकास का माध्यम रहा है। मानसिक स्तर पः 
भी उसका योगदान कम नहीं है। किन्तु पीछे सामाजिक विकास के जित जादर्दा क 
विवेचन किया गया है वह विज्ञान द्वारा प्राप्त वहीं किया जा सकता । इस सम्बन्ध में पीछे 
स्थात-स्थान पर श्री अरविन्द द्वारा विज्ञान की आलोचनाएँ प्रस्तुत की जा चुकी हैं। विज्ञान 
के अतिरिक्त आधुत्तिक काल में शिक्षा को सामाजिक विकास का' प्रमुख साधन सात! 
जाता है। श्री अरविन्द के शिक्षा सम्बन्धी विचारों की विस्तृत व्याज्या अगले अध्याय में 
की जाएगी। नीति और घर्मं की समीक्षा उसके बाद के अध्याय का बिपय है। प्रस्तुत 
अध्याय में मानव-विकास के साथन के रूप में संस्कृति और सम्यता का मूल्यांकत किया 
जाएगा । 


संस्कृति के मुल तत्त्व 


संस्कृति और सभ्यता सामाजिक विकास के मानव डरा विकसित साधतों में 
सबसे अधिक महत्त्वपूर्ण साधन हैं | इतसे मावव के भौतिक, जैदकीय और मानसिक जीवन 
में अभृतपुर्वे विकास होता है । अन्य विवारक्ों के साथ श्री अरविन्द यह स्त्रीकार करते हैं 
कि सम्यता की प्रक्रिया में आगे बढ़ने के लिए मनुप्प को कुछ अनिवार्य मूहय चुकाता पड़ा 
है, किस्तु वे इसे संस्कृति का दीप नहीं सानते । उनके अनुसार संस्कृति के जो तथाकथित 
दोष बतलाए जाते हैं वे उस तत्त्व के कारण होते हैं जीकि उसका आवार बताया जाता है । 
इस दृष्टि से भौतिक, प्राणात्यक, बीद्धिक और आध्यात्मिक संस्कृतियों में अन्तर किया 
जा सकता है। श्री अरविन्द के शब्दों में, “किसी भी जतगमुदाय की. संस्कृति जीवन की 
एक चैतना की अभिव्यकित के रूप में वर्णन की जा सकती हैं जोकि दो पहलुओं में विस्लेलाई 
पड़ती है-एक पहलू रचनात्मक आत्माभमिव्यक्ति, सौच्दर्य-बोन, बुद्धि और कल्पना का पहलू 
है, और एक पहल व्यावहारिक तथा बाह्य निमाण का पहलू है।? इस प्रकार संस्कृति 
जीवन की चेतना है जो सामाजिक और राजनीतिक संस्थाओं, कल्ना, साहित्य, दर्शव, 
नीति और धर्म आदि से बनती है। दर्शद मत का संस्कार करता है। धर्म संकल्प को 
परिष्कार करता है और कल्पना, बोध तथा प्राणातमक तर्वर में परिवर्तत करता हैं? 
रचनात्मक बुद्धि, कला, काव्य और साहित्य की भोर ले जाती है। सामाजिक और 
राजदीतिक संस्थाएँ बाह्य जीवन का क्षेत्र लिर्माण करते हैं। इन सबमें सांस्कृतिक तत्व का 
मूल-आधार आस्तारिक आत्मा है, इतमें से कोई भी आत्मा की पूर्ण अभिव्यक्ति नहीं है। 
“साथ मिलकर वे उसकी आत्मा, मानस और शरीर बनाते हैं ।* 


संस्कृति में प्राणमय तत्व का सह॒त्त्व 


क 


प्रणणमय तत्त्व प्रत्येक संस्कृति के लिए आवश्यक है । श्री अरविन्द मे स्पष्ट लिखा 
है “कोई भी प्राणतर्व किशेषी संस्कृति जीवित नहीं रह सकती ।'* जीवन बनाएं रखना: 
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किसी भी संस्कृति की श्रेष्ठता की सबसे कठोर और सबसे अनिवार्य परीक्षा है । अस्तित्व 
मानव-जीवन का प्रधम नियम है। बिता शक्तितिशाली प्रेरणा के कोई भी. संस्कृति जीवित 
तहीं रह सकती, चाहे विज्ञान, दर्शन, धर्म, कला और साहित्य के क्षेत्र में उसने कितनी भी 
प्रगति क्‍यों न की हो। प्रत्येक श्रेष्ठ संस्कृति को मानव-ब्रिकास में सहायक होना चाहिए, 
उसे मनुष्य की पार्थिव क्रियाओं में प्रेरणा देती चाहिए । उसे मतुष्प को, “विकास की एक 
शक्ति और जीवित रहने का एक संकल्प प्रदान करना चाहिए । उसे “पृथ्वी पर अ्रजाति 
की मभहानता और वृद्धि” प्राप्त करते में सहायता देती चाहिए। उसे जीवन का एक 
दृढ़ और सफल संगठन सम्भव होना चाहिए । ये सब कार्य संस्कृति में प्राणमय तत्त्व पर 
निर्भर होते हैं। जैसाकि श्री अरविन्द ने कहा है, “अग्रीम तक तभी पहुँचा जा सकता हैं 
जबकि हम असीम में बढ़ते हैं, शाइवत उसी मानव द्वारा समझा जा सकता है जो काल मे 
बहता है, आध्यात्मिक केवल उसी व्यवित द्वारा पूर्ण हो सकता है जो शरीर, प्राण और 
मानस में कुशल हो चुका हो ।”5 अस्तु, कोई भी संस्कृति जो समुदाय के अस्तित्व, बुद्धि 
और पूर्णता की ओर नहीं ले जाती श्रेष्ठ संसक्ृति तहीं कहला सकती । श्री अरविन्द ने 
स्पप्ट लिखा है, “जबकि एक संस्क्ृति का प्रथम मूल्य आत्मा के विकास की उसकी शक्ति 
है, उप्तकी उपयुक्तता तब तक पूर्ण नहीं होती जब तक वह उसके बाहरी अस्तित्व का 


निर्माण नही करती और उसे उच्च तथा महान्‌ आदर्शों की ओर विकासमान नहीं 
बनाती । 


संस्कृति और आचार 


प्रणमय तत्त्व के अतिरिक्त नैतिक तत्त्व भी संस्कृति का महत्त्वपूर्ण श्रंग है। कुछ 
विचा रकों ने संसक्षति को विचार, ज्ञान और सौन्दर्य की श्रेष्ठता माना है और उसमें आचार 
तथा चरित्र का परिष्कार आवश्यक तहीं माना । कुछ अन्य विचारक आचार तथा चरित्र 
की श्रेष्ठता की ही संस्कृति की एकमात्र कप्तोटी मानते हैं और अन्य प्रकार की श्रेष्ठता! 
आवश्यक नहीं मानते । यूनान में दर्शन, कला, धर्म और जीवन के प्रत्येक क्षेत्र में सौन्‍्दय्ये 
को ही संस्कृति का सबसे अधिक महत्त्वपूर्ण तत्त्व माना गया। सौन्दर्य और शुभ की खोज 
मातब-प्रकृति के दो भिन्‍न पहलुओं की माँग है। सौच्दर्म की खोज संवेदतात्मक पहलू की 
खोज है और संकल्प, आचार तथा चरित्र शुभ की खोज करते है। नेतिक व्यक्ति कला 
भर साहित्य को कठोर आत्मनियन्वण में बाधक मानता है और इस प्रकार बहुधा 
कठोरतावादी वन जाता है। दूसरी ओर सौन्दर्य को महत्व देने वाला व्यक्ति नैतिक 
नियम को सौन्दर्य की खोज में बाधक पाकर धुखवादी बन जाता है। वह शुभ को सौन्दर्य 
का साधन मानता है जबकि नैतिक व्यक्ति सौन्दर्थ को शुभ का साधन मानता है। 


संस्कृति और आचार के विरोध का सनोविज्ञान न 


संस्कृतियों के इन दो रूपों में ऐतिहासिक विरोध का विश्लेषण करते संगय समाज 
दाशनिक को इस विरोध के मूल में काम करने वाल्ले मनोवेज्ञानिक तर्तत्वों का पता 
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चाहिए॥। संस्कृति की प्रक्रिया में वास्तविक समस्या को सुल'काने के लिए श्री अरविन्द ने 
इस विरोध का विशलेष ण किया है। एकांगी नैतिक और एकांगी सौंदर्यात्मक संस्क्ृतियाँ सानव- 
प्रकृति के दो भिन्‍त, यद्यपि विरोनी नहीं, पहलुओं पर आधारित हैं, पहली संकल्प, आचार 
और चरित्र पर, दूसरी सुन्दर के प्रति संवेदतशीलता के पहुलू पर। पहली नैतिक मानव 
का आधार है, दूसरी सौन्दर्याध्मिक मानव का लिर्माण करती है । नैलिक भावव कला और 
सौन्दर्य को उच्च और कठोर आत्मनियन्त्रण का विनाजक मानकर सच्देह की दृष्टि से 
देखता है। वह कठोरताबादी बन जाता है और सिद्धान्त की दृष्टि से ही सुख की ठुकरा 
देता है। यूचान में सिमिक सम्प्रदाय के संस्थापक ने कहां था, “सुस्त भोगते को तुलना में 
मैं पागल होता पस्तग्द करूंगा ।/70 दूसरी ओर सौन्दर्यात्मक मानव, स्वभावतया सुखवादी 
होता है। बह नैतिक नियम को सहन हीं करता क्योंकि वह सुख में बाबक है । अदि वहु 
किसी नैतिक नियम को मान भी लेता है तो केवल सौन्दर्य उत्पन्त करते के एक साथन के हूप 
सें। ये विशेध विरोधी पाशाजिक और राष्ट्रीय प्रकारों में भी पाए जाते हैं क्यों कि, “समाज 
व्यक्ति का केवल विस्तार ही है ।77 अपने इनिहास दाँत में श्री अरबित्द ने विशिष्ट 
युग की प्रत्येक संस्कृति छो एक अनोखा मनोवैज्ञानिक तथ्य और उच्चतर विकास की ओर 
प्रकृति का प्रयोग माना है । सामाजिक विकास की प्रणाली के रूप में संस्कृति और सभ्यता 
की पिछली असफलताओं का उनका विश्लेषण विभिन्‍्त प्रकार की संस्कृतियों भें मनो- 
वैज्ञानिक तत्वों में उनकी अस्तर्द ष्टि पर आधारित है। 


नैतिक संस्कृति की सीमाएँ 

रोम और स्पार्टा नैनिक संस्कृति के उदाहरण हैं भौर उनके इतिहास को देखने से 
संस्कृति में नैतिक तत्व की सीमाएँ पता चलती हैं।स्पार्टा और रोस में जीवन का भानन्द 
बहुत कम था। दर्शन, कला, साहित्य और ज्ञान को कोई विशेष स्थान नहीं दिया गया 
था। सोखये-बोध और स्व॒तन्त्र विचार दंका की दृष्टि से देखे जाते थे । रोध में सब प्रकार की 
यूनामी कला और भाषा, शिक्षा और विचार का बहिष्कार क्रिया गया। स्पार्टा ने केवल 
सैविक संगीत और काव्य को मान्यता दी और इसके लिए भी एथेन्स के नागरिक बुलाए 
गए। इसी कारण प्लेटो ने अपने आदर्श जुनतस्त्र में काव्य को कोई स्थान नहीं दिया । 
सुकरात ने कहा था, “कविता के विलय पर आकर हमारा यह तक होता आाहिए कि 
इसकी आदा की जा सकती थी कि हम कविता का नगर से बहिष्कार कर दें, उसकी 
प्रकृति ही ऐसी है।75 स्पार्टा के जीवन में कुछ भी ऐसा नहीं था जो मानव को आकषित 
करे। रिपक्लिकत रोम का साम्राज्यवादी रोम में भारी पतम हुआ | नैतिक संस्कृति की 
सबसे बड़ी भुल विक्रास की स्वतन्त्रता को सीमित करना था | श्री अरविन्द के शब्दों में, 
“मानव-मस्तिध्क विन्तत, अनुभूति, आनन्द और विस्तार चाहता है, विश्त्ार उसका 
स्वभाव ही दै और इनमें आधा वहीं तक लाभदायक है जहाँ तक कि वह उमप्तके विस्तार 
की स्थायी बनाने, निर्दे शित करने और दुढ़ बचाने में आवश्यक हो ।73 


के 


संस्कृति और सभ्यता 825 


सोन्दर्यात्मक संस्कृति और उसकी सीमाएँ 


सौन्दर्यवादी संस्कृति का उदाहरण प्राचीन एथेल्स में मिलता है। एथेन्स के 
इतिहास मे दो स्पष्ट भिन्‍त युग दिखलाई पड़ते हैँ---पहला फीडीयास और सोफोक्लीज 
का एथेल्स और दूसरा दाशनिकों का एथेन्स। पहले में कला और सौन्दर्य पर जोर दिया 
गया और दूसरे में विचार पर॥ पहले में सौन्दर्य, स्वतस्त्ता तथा जीवन के आनन्द ही 
निर्णायक दाक्तियाँ थीं। विचार तक कला और साहित्य के रूप में था । बौद्धिक विवादों 
का लक्ष्य चिन्तन का आनन्द प्राप्त करता और विचारों का सौन्दर्य था। इसमें नैतिकता 
की ओर विशेष ध्यान नहीं दिया गया था । वह रझूड़िगत और परम्परागत थी। उसे 
सौन्दर्य के शब्दों मे ही अभिव्यक्त किया जाता था। “धर्म तक सोन्दर्यात्मक अनुभूति से 
जुड़ा हुआ था । 776 सौंन्दययं के आनन्द की इस खोज में किसी मी प्रकार का ऊँचा या दृढ़ 
अनुशासन नहीं था। इसका परिणाम यह हुआ कि एक शताब्दी के अन्दर-अन्दर एथेन्स मे 
समस्त जीवन, संकल्प और रचनात्मकंता समाप्त हो गई। सौन्दर्यवादी संस्कृति की यहु 
दुर्बलता पुनर्जागरण काल के इटली में भी दिखलाई पड़ती हैं। यहाँ भी कला, साहित्य 
और सौन्दर्य की ओर विशेष ध्यान दिया गया और विचार तथा आचार की अवहेखना 
की गई। अनैतिक और दुर्वल सौन्दर्यवादी संस्कृति ने इटली की कमर तोड़ दी क्योंकि 
जहाँ मानव-जीवन में सौन्दर्य के विकास का मूल्य है वहाँ संकल्प, चरित्र, आत्मानुशासन 
और आत्मनियत्त्रण ही उसकी सीधा खड़ा रखते हैं । इनकी अनुपस्थिति में उस्तका विकाम 
नही हो सकता । श्री अरविन्द के शब्दों में, “भत्ते ही नेतिक प्रवृत्ति मानव-प्राणी के बिकास 
के लिए पर्याप्त न हो, तो भी संकल्प, चरित्र, आत्मानुशासन, आत्माधिकार उस विकास के 
लिए. अपरिहार्य है। 5 


नीति शोर सौन्दय का समतन्वप 


नेतिक और सौत्दर्यवादी संस्क्षतियों की असफलताओं के यूल में यह मदोव॑ैज्ञातिक 
तथ्य छिपा है कि ये दोनों ही मानव-प्रकृति के दो महत्त्वपूर्ण तत्त्वों पर आधारित हैं जिनमें 
से किसी का भी वहिष्कार नहीं किया जा सकता । अस्तु, मानव के सामाजिक विकास मे 
स्थायी झूप से सहायक होने के लिए संस्कृति को मावब-मनोविज्ञानव में ऐसे तत्त्व पर 
आधारित होना चाहिए जोकि सम्पूर्ण मानव को सत्तुष्ट, समत्वित और संकलित करे। 
इसके अतिरिक्त किसी भी अन्य तच्च पर संस्कृति को आधारित करने से उसके पतन 
आर बवेरता के उदय की सम्भावना बराबर बनी रहती है। बर्बरता का उदय भूतकाल 
मे इतना विनाशकारी नहीं था जितना कि भविष्य में होगा क्‍योंकि विज्ञान की सहायता 
से मानव ने आज ऐसे अस्त्र-शस्त्रों का अविष्क्वार कर लिया है कि उनके बर्बरता द्वारा 
प्रयोग से समस्त मानव-जाति के विनाश का खतरा है । 
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समनन्‍्वयात्मक तत्त्व की भ्रावश्यकता 

अस्तु, यह आवश्यक हो जाता है कि संस्क्रति को ऐसे दत्व पर आधारित किया 
जाए जो स्थायी रूप से समसन्‍्वमात्मक तत्त्व हो। इसमें नैतिक और सौन्दर्यात्मक दोनों ही 
अकार के तत्त्वों को स्थात दिया जाएगा। संकल्प, चरित्र ओर अनुधासम आत्मपूर्णता 
की प्राथमिक दशाएँ हैं। सोन्दर्य-बोच भी इसके लिए अत्यन्त आवश्यक है | नैतिकता और 
सौन्दर्य-बोध दोनों के समन्वश्र से जीवन में समृद्धि ओर दाक्ति तथा आनन्द आगे बड़े हैं 


बुद्धि को श्रेष्ठता 

यह समस्वयात्मक तत्व विभिन्‍न तत्वों का समभोता नहीं है क्योंकि यह समभौता 
कमी-त-कभी टूट सझता है। क्रुछ विच्चारक बुद्धि को इस प्रकार का समच्वग्रात्मक तत्त्त 
मानते हैं। मानब-विकास की वर्ते मान स्थिनि में बुद्धि निशयय ही सवच्चि तत्व है। बह 
ज्ञान का एकमात्र साथन ही नहीं है बल्कि अनेक पहलुओं में अन्य साधनों से भी श्रेप्ठ है । 
किन्तु उसकी सत्ता सदेव अपूर्ण रहती है! कुछ अन्य तस्व उसके प्रतिद्वस्द्दी के रूप में प्रकट 
होते हैं। उदाहरण के लिए, आस्था बुद्धि की प्रतिद्र नदी रही हैं। इसी प्रकार कंत्पना, 
संवेग, नैतिकता और सौन्दर्य -बोध ने वृद्धि के नियन्त्रण के विरुद्ध समय-समय पर विद्रोह 
किया है। मानव के व्यापक औौर जटिल अस्तित्व के दुद्धि द्वारा नियन्त्रण के प्रयास सर्देव 
अप्तफल रहें हैं । 


बुद्धि ओर जीवन 


बुद्धि के विरुद्ध जीवन के विभिन्‍न क्षेत्रों में उठने वाले बिद्रोह्ट यह दिखलाते हैँ कि 
बुद्धि समस्वयात्मक तत्व नहीं है। जीवत उसकी व्यवस्थाओं और सिद्धान्तों की पकड़ में 
नहीं आता । बौद्धिक व्यवस्था केवल वहीं तक काम दे सकती है, जहाँ तक हमारा लक्ष्य 
पूर्ण सत्य नहीं है। बुद्धि अमूर्तेकरण, विभाजन, विदलेपय और साधारणीकरण के कार्मे 
करती है। बहु विचारों और तत्त्वों में खाई बनाती है. जिसे बहू भर नहीं सकती । उसके 
सिद्धान्त केवल काम-चलाऊ उपकल्पनाएं मात्र होते हैं । जीवन मे उसके महँत्त से इनकार 
नहीं किया जा सकता किस्तु वहु मानव-प्रकृति को पूर्ण सन्‍्तोप नहीं दे सकती । उसके दारा 
प्राप्त हुई अँचाइयों में गहराइयाँ वहीं होतीं 


बौद्धिक संस्कृति 


नैतिक और सौंन्दर्यवादी तत्त्व के अतिरिक्त कुछ विधारकों से बौद्धिक तत्व की 
संस्कृति का आधार बनाने का सिद्धान्त प्रस्तुत किया है। किन्तु बौद्धिक मनुष्य सम्पूर्ण 
मनुष्य नहीं है और इसलिए बौद्धिक संस्कृति सम्पूर्ण संस्कृति लही हो सकती। फिर भी यह 
अवध्य है. कि मानव के सां सक्ृतिक विकास में बौद्धिक संस्कृति एक उच्चतर सोपान है । 
इसने मनुष्य को आगे बढ़ाया है, किन्तु बत॑मान स्थिति में यह पर्याप्त साधन नहीं है । 
मानव के सामाजिक विकास में प्रकृति का तरीका यह रहा है कि एक विद्वष्न तथ्य को 
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उठाकर उसको सर्वोच्च ऊँचाई तक ले जाया जाए और उत्तकी कठोर परीक्षा की जाए 
तथा उसमें उसके असफल होने पर ही उप्तके स्थान पर किसी उच्चतर तत्त्व की स्थापना 
की जाए। मानव का वर्तमान सांस्कृतिक संकट यह दिखलाता है कि बुद्धि जीवन का 
पनियामक तत्त्व नहीं हो सकती । जैसे स्पार्टी और एथेन्स के पतन क्रमश: नैतिक तत्त्व और 
सीन्दयंवादी तत्त्व की सीमाएँ दिखलाते हैं, उद्दी प्रकार आधुनिक बौद्धिक संस्कृति की 
कठिनाइयाँ बुद्धि की सीमाएँ दिखलाती हैं। मानव के सांस्क्रतिक घिकास में अनुभूति, 
सकल्‍प और बुद्धि इन तीन दत्त्वों को क्रमशः मानव-संस्क्रति का आवार बनने का अवसर 
दिया गया । इनकी असफलता का अर्थ यह नहीं है कि ये व्यर्थ हैं और इनका पूर्ण बहिप्कार 
किया जाना चाहिए। इतिहास केवल यही बतलाता है कि ये मानव-जीवनत के सर्वोच्तद 
तत्त्व नहीं है और इसको जीवत में इनका विशिष्ट स्थान दिया जाता चाहिए | 

समाज दर्शन मानव-जाति की संस्कृति और सम्यता के इतिहास का विश्लेषण 
करता है ताकि भुृतकाल में की गई भूलों को निकाला जा सके। जो समाज दर्भम नैतिक, 
सौन्दर्यात्मक और बौद्धिक संस्कृतियों की असफलताओं को जानता है बह स्वभावतया इन 
सबके योग से भी ऊँचे तत्त्व को पता लगाने का प्रयास करेगा। यहू तत्त्व केंवल' सन्तुसथ 
नहीं हैं, क्योंकि सन्‍्तुलन सदेव टूढ सकता है और फिर से पुरानी असफलताओं को दोह राने 
की ओर ले जा सकता है। इस प्रकार इतिहास भपने को दोहराता है। परन्तु मनुप्य- 
जाति एक ऐसी अवस्था पर पहुँच चुकी है जहाँ पर इतिहास को दोहराने का प्र्थ समस्त 
मानव-इंतिहास की इतिश्री कर देना हैं। बर्बेरता मानव-सम्यता के द्वारा कभी भी पूरी 
तरह जीती नहीं जा सकती । कभी तुर्की रूप में और कभी जन रूप में वहू बार-बार 
उठती रही है। किन्तु सम्यता और बरबेरता की यह आँख-मिचौनी एक ऐसा खेल है जिसे 
मानव-जाति और अधिक नहीं लेल सकती | आणवबिक अस्त्रों के आविष्कार, प्रक्षेपास्त्रो 
के नए धिकास ने मानव के हाथ में इतनी महती शक्ति एकत्रित कर दी है कि भावी 
बबंरता के विकास से मानव-प्रजाति की समस्त संरचना के छिन्‍्त-भिन्‍त हो जाने का 
खतरा उपस्थित हो गया है। समाज दाशैनिक के लिए यह तथ्य अत्यधिक महत्त्वपूर्ण है। 
यह भयंकर स्थिति विधियों और दृष्टिकोण में सम्पूर्ण ऋाष्ति चाहती है । 


संकलन का तत्त्व 


इस प्रकार श्री अरविन्द ने नैतिक संस्कृति, सौन्दर्यात्मक संस्कृति और बौद्धिक 
सस्क्ृति का ऐतिहासिक और मनोवैज्ञानिक विश्लेषण करके यहु दिखलाने का प्रयास 
किया है कि इनके मूल में जो तत्त्व काम करते हैं वे जीवन के आवश्यक तत्त्व होते हुए भी 
समस्वयात्मक तत्त्व नहीं हैं ओर इसलिए इनमें से प्रत्येक का पतन हुआ और कोई भी 
मनुष्य को स्थायी सनन्‍्तोष नहीं दे सका । जैसाकि पीछे बतलाया जा चुका है, वर्तमान 
काल में मानव एक ऐसी स्थिति पर पहुँच गया है जबकि एकांसी विकास का कोई नया 
प्रयोग नहीं किया जा सकता क्योंकि इसमें संस्कृति के विनाश और बर्बरता केब्ददय का 
खतरा है और ऐसे किसी भी नए खतरे को फेलने के लिए मानव-जाति तैयार नही है 
क्योकि इसमें उसके विनाश को है. अरतु, श्री अरविन्द ने आध्यात्मिक संस्कृति 
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अथवा संस्कृति के आध्यात्मिक आधार का सिद्धान्त प्रस्तुत किया है। श्री अरविन्द के 
अनुसार किसी भी सच्ची संस्कृति का आधार न तो जैवकीय मूल प्रवृत्ति और न अनुभूति, 
संकल्प, बुद्धि, धामिक प्रेरणा अथवा आध्यात्मिक दृष्टिकोण ही हो सकते हैं। कला, 
नैतिकता, दर्शत, धर्म, साहित्य अथवा कोई भी अन्य तत्त्व अकेल्ले या कुछ तत्त्व मिलकर 
मनुष्य को सस्तोप नहीं दे सकते । वह अस्थायी रूप से भले ही उनमें कुछ सम्तोष अनुभव 
करे, किन्तु जब बहु उनकी सीमाओं को जान जाता है तो बह उनमें सन्तोप नही पा सकता 
और उन्हें छोड़कर किसी अधिक सर्वाम तथा समनन्‍्वयकारी तत्व की खोज में आगे बढ 
जाता है। विकास की यह प्रवृत्ति केवल आध्यात्मिक रूपान्तरण में सच्तुप्ट ही सकती है ।% 


आध्यात्मिक संस्कृति 

इस प्रकार मानव-जपति की वर्तमान संस्कृति की चरम परिणति को श्री भरविन्द 
ने एक आध्यात्मिक छंस्कूति के रूप मे देखा है । आध्यात्मिक संस्कृति की अवधारणा 
मानव-सम्यता के भूतकालीन इतिहास के विश्लेषण मात्र पर आधारित कोई निष्कर्ष नही 
है। समाज दर्क्षत इतिहास दर्शन नहीं होता । निःसन्देहु इतिहास दशेन समाज दर्शत की 
निष्कर्षों पर पहुँचने में सहायता देता है क्योंकि अन्त में, इतिहास पृथ्वी पर मानव-जीवस 
के हजारों साल के अनुभवों का लेखा-जोखा है। किस्तु इतिहास स्वयं बहु लक्ष्य नहीं 
बतलाता जिसकी ओर सामाजिक विकास को आगे बढ़ता चाहिए। प्राकृतिक प्रक्रिया 
मानव में आत्मचेतन हो जाती है। ऐतिहासिक और सांस्कृतिक प्रक्रिया व्यक्त में आत्म- 
चेतन हो जाती है। टायनबी और ऋरयबर के द्वारा प्रस्तुत सांस्कृतिक विकास की 
प्रक्रियाओं के सर्वेक्षणों से इस सिद्धान्त की पुष्टि होती है कि व्यक्ति अथवा व्यक्तियों का 
सृजनात्मक विकास एक महान्‌ प्रथाली की आधारशिला रख सकता है जोकि सम्पूर्ण 
विकासमान समाज को निरन्तर समुद्ध बनाती है। जबकि कोई महापुरुष किसी ऐसी 
चुनौती का सामना करता हैं जो समाज के अन्य मानवों के द्वारा सुलकायी नहीं जा सकती 
तो वह आत्मकेन्द्रित होकर चिन्तन करता है। टायनबी के शब्दों, में "प्रत्येक उदाहरण में 
हुम सूजतात्मक व्यक्तित्व अथवा सृजनात्मक अल्पसंख्यक समूह के द्वारा पलायन का मार्ग 
ग्रहण करते हुए पाते हैं ताकि उस चुनौती का सामना किया जा सके जोकि समाज के 
सन्मुख उपस्थित है।”!” ट्यनबी ने यह दिखलाया है क्षि इस स्थायी पश्लायम के बाद, 
सृजतात्मक व्यक्ति फिर से नवीन प्रकाश फैलाने के लिए अपने साथियों की और लौटता 
है। संस्कृति का संकट; जैसाकि टायनबी दिखलाते है, पुनर्जागरण का एक नवीन बिन्दु, 
एक नवीन तथ्य का जन्म दिखलाता है। इतिहास के अध्ययन पर अपने महान्‌ ग्रन्थ के 
नव अंक में! टायचबी ने यह घोषणा की है कि “चुगीती और प्रत्युत्तर की प्रक्रिया 
धांस्कृतिक विकासों की आधार-भूमि तैयार करती है और उसकी सम्भावनाओं की 
परिपूत्ति की व्यवस्था करती है। 78 “बहु चुनौती सभ्यता के विकास और विधदन किसी 
की भी और ले जा सकती है। 7? यदि इसका प्रत्युत्तर हो जाता है तो समाज ऊँचे स्तर 
पर उठ जाता है, यदि नही होता तो वह विधटित हो जाता है। इस भ्रकार संस्कृति 
चुनौतियों के प्रति समाज के प्रत्युत्तर का परिणाम है. वह सामाजिक प्रक्रिया की एक 
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आकस्मिक उत्तत्ति नहीं है। सस्कृतियाँ आध्यात्मिक आवश्यकताओं से जन्म लेती है 
यद्यपि चुनौती का रूप भौतिक हो सकता है। 

टायतबी के विचारों का उपरोक्त विस्तृत विवेचन संस्कृति के जन्म, पतत और 
प्रगति के विपय में श्री अरविन्द की खोज में भारी समानता रखता है। श्री अरविन्द ने यहु 
पूरी तरह समझ लिया था कि मानव-सभ्यता एक भयंकर चुनौती का सामना कर रही है। 
उन्होंने संस्कृति की पिछली अश्वफलताओं के कारणों का अध्ययन किया और भविष्यवाणी 
की कि मानव-संस्क्ृति तव ही जीवित रह सकती है जबकि वह वर्तमान संकट का सामना 
करने में सफल हो। टायनबी के समान ही श्री अरविन्द भी इस चुनौती को आध्यात्मिक 
मानते हैं किन्तु आध्यात्मिक क्षेत्र में अपने अनुभव में इसका उपचार निकालकर वें 
टायसबी से अधिक क्षागे बढ़े हैं। इतिहास दर्शन से सहायता प्राप्त करते हुए भी श्री 
अरविन्द का समाज दर्शंव वास्तव में उनके यौगिक अनुभव, उनके आन्तरिक विकास पर 
आधारित है। मातव-चेतना का आन्तरिक विकास ही भावी सांस्कृतिक प्रगति के सिद्धान्त 
उपस्थित करता है जोकि वर्तेमान संकट की चुनौती का प्रत्युत्तर हैं। ठायनवी ने यह माना 
है कि अपने अच्दर के सृजनात्यक विकास के अनुकूल सामाजिक जन-समूह के रूपान्तरण 
करने की दाक्ति सम्त में होती है ।70 यही श्री अरविन्द के समाज दशशेत का व्यावहारिक 
आधार है, जोकि बौद्धिक सूत्रों में फेसे विद्वानों को सामाजिक प्रक्रियाओं के गतिशास्त्र में 
आध्यात्मिक अन्तदुष्टि के अभाव के कारण एक धार्मिक और रहस्थात्मक विश्वकल्पता 
प्रतीत हो सकती हैं । 


विभिन्‍न संस्कृतियों की बेयवितकता 


श्री अरविन्द स्पेंगलर के इस घिचार से सहुमत हैँ कि विभिन्‍न संस्कृतियों भे 
अलग-अलग व्यक्तित्व पाया जाता है। उन्होंने कहा है, “प्रत्येक राष्ट्र मानवता में 
विकासमान आत्मा की एक शक्ति हैं और उस तत्त्व से जीवित रहुता है जिसको कि वह 
साकार करता है । | किन्तु, स्पेंगलर के अनुसार, यह वैयक्तिकता सार्वभीमिकता 
अर्थात्‌ मानव-जाति से अलग है | स्पेंगलर के शब्दों में, “मानव-प्रजाति में कोई भी विचार 
कोई भी योजना इससे अधिक नहीं है. जितनी कि तितलियों के परिवार अथवा फूलों के 
गच्छों में होती है। मानव-प्रजाति एक रिक्त जगत्‌ की जीवशास्त्रीय अभिव्यक्ति है।58 
यहाँ पर श्री अरविन्द स्पेंगलर से सहमत नहीं हैं। उसके लिए, आध्यात्मिक सार तत्त्व से 
सभी संस्कृतियाँ एक हैं, किन्तु उनमें एक ही मानवता को विभिन्‍त प्रकार से अभिव्यक्त 
करने की शत है। श्री अरविन्द के शब्दों में, “आध्यात्मिकता भारत का एकाधिकार 
नहीं है; वह मानव-प्रकृति का एक अनिवायें अंश है, भले ही वह वौद्धिकता में अच्तर्विहित 
हो अथवा अन्य आवरणों में छिपी हो ।”“* क्रोचे ने ठीक ही कहा है कि समस्त इतिहास 
व्यक्तिगत होता हैं, किल्तु फिर सभी व्यक्तित एक सार्वभौम की जभिव्यक्ितयाँ हैं। स्वे- 
पल्‍ली राधाकृष्णन के शब्दों में, “मानव की सभ्यताएँ निःसन्देह समृद्ध और विविध हैं, फिर 
भी वे आत्मा की एक मूलभूत एकता पर आधारित हैं।/* इस प्रकार विभिन्‍न संस्कृतियो में 
विविधता निरपेक्ष नही बल्कि सापेदा है. यह विभिन्‍न तत्त्वों पर जोर के कारण है 
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जैसाकि श्री अरविन्द ने कहा है, “किन्तु यहु अच्तर एक जोर आन्तरिक और बाहा जीवन 
में आध्यात्मिकता को प्रमुख प्रेरक और निर्णायक शक्ति बनाने में और दृपरो ओर 
आध्यात्मिकता के दमन, उसको आवरणों में ढंककर अथवा एक अल्पशवित बताकर उसके 
अधिकार का मिषेघ करके अथवा बुद्धि के पक्ष में उसे छोड़कर अथवा गक प्रभावशाली 
भौतिकवादी जेववाद के पक्ष में छोड़ देने में है । 8 

श्री अरविन्द के अनुसार भानव-संस्क्ृति को एक समरस, अकेली और समद्धि- 
विहीन संस्कृति नहीं होना है। उमसें विभिन्‍न संस्क्ृतियों को अपनी-क्षपदी दिशाओं भे 
आगे बढ़ते हुए प्रणति करनी है जब त्तक कि सभी अपने ढंग से आध्यात्मिक स्तर को प्राप्त 
मे कर ले। इस आज्यात्मिक स्तर पर परस्पर विरोब परस्पर पूरक ही जाते हैं। उसकी 
एकत्ता कोई मृत समरसता नहीं है दल्कि एक समृद्ध विविधता में एकता है। श्री क्रव्रिन्द 
के समाज दक्षन और तत्त्व घिद्या में एकता सर्देव अनकता में और उन्हीं के माध्यम से 
प्राप्त की जाती है, बेयवितिकता सार्वभौमिकता में और सार्वभौभिकता चैयवितकता मे 
छिपी रहती है। दूसरों से भिन्‍न होने के कारण ही कोई सम्यता ब्बेश्ता मात्र नहीं होती, 
क्योंकि मानव-संस्कृति की पूर्णता में ये विविधताएँ अनिवाय॑ है । जैसाकि श्री अरविन्द ने 
संकेत क्षिया है, “वर्वेरता और सम्यता में कोई भी वास्तविक प्रशत यहाँ नहीं उठता, 
व्योंकि मनुष्यों के सभी समूह अपने को सुसंस्कृत बताने के लिए श्रम कर्ते हुए वर्बेर हैं । 
मानव-संस्क्ृति के विकास की पूर्णता के लिए एक गतिशील विविधता अनिवाय है। 2 


यथा श्रादर्शवा द 


श्री अरबिन्द का समाज दर्शन एक यथार्थ बादर्शबाद सपस्थित करता है । इसमें 
जडवादी श्र आध्यात्मवादी अतिरेक संस्कृतियाँ मिलती हैं! श्री अरबिन्द के अनुसार 
किसी भी संस्कृति का जीवन-मृल्य उसकी तीन शक्तियों में मुल्यांकित किया जाना चाहिए, 
उसकी जीवन की मौलिक धारण की शक्ति, जीवन में उप्तके झूपों की शक्ति | व्यप्टि और 
समष्टि के वास्तविक जीवन में उसकी प्रेरणाओं को पूरा करने की शबित संस्कृति को 
केवल भौतिक संरचता ही पैदा नहीं करनी है बल्कि व्यक्ति और संझुदाय के भावी 
विकाप्त के लिए आदझो प्रेरक और प्रणालियाँ मी देनी हैं। संसक्षति का स्थान प्राप्त करने 
के लिए सभ्यता में ये तत्व आवश्यक हैं। जीवन में भौतिक योगदान चाहे कितना भी 
आवश्यक क्यों न हो, किस्तु संस्कृति की सफलता अथवा असफलता प्लके भौतिक 
थोगदान से नहीं बल्कि प्रेरक तत्त्वों से ही तिदिचत होती है। संस्कृति भुलः रूप से 
आदर्शात्मक होती है। श्री अरबिन्द के शब्दों में, “एक महान्‌ संस्कृति का सम्पूर्ण लक्ष्य 
मनुष्य को एक ऐसी चीज तक उठाना है जोकि वह आरम्भ में नहीं है, उसे ज्ञान की ओर 
ले जाना है यद्यपि वह असीम अज्ञान में आरम्भ करता है, उसे विवेक के द्वारा जीवित 
रहना सिखाना है यत्ञपि वह अपने विवेक से' अधिक जीवस व्यतीत करता है, उसे शुभ 
और एकता के नियम से चलाना है यद्यपि बतंमान में बहु अशुभ और पचिघटन से भरा 
पड़ा है, उसे सौन्दर्य और समम्वय के नियम से चलाना है यद्यपि उसका वर्तमान जीवन 
असुन्दर और असमन्वित बन रता का एक घृणित मागार है उसे घात्मा के उच्च नियम से 
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चलाता है यद्यपि वर्तमान में वह अहंकारी, जड़वादी और आध्यात्म-विरोधी तथा अपने 
भौतिक जीवत की आवश्यकताओं और इच्छाओं में डूबा हुआ है ।/*7 


आदशों की घथार्थता में कठिनाइयाँ 


मिशचय ही यह कार्य अत्यधिक कठिन है क्योंकि, जैसाकि श्री अरविन्द ने 

स्वीकार किया है, “आदहां में और जीवत के वास्तविक व्यवह्र में सदेव भारी खाई 
रही है ।/23 प्राचीन अथवा आधुनिक कोई भी संस्कृति और सभ्यता मातब की सर्वाग 
पूर्णता के लिए उपयुक्त व्यवस्था उपस्थित करने में सफब नहीं रही है। वास्तविक 
व्यवहार में प्रत्येक संस्कृति आदर्श सीमाओं और अपूर्णतादों का शिकार हो जाती ह। 
आदर जिसने ही ऊँचे होते हैं, उनके साक्षात्कार में उतनी ही अधिक्र कठिनाइयाँ होनी 
है। प्रत्येक संस्क्रृति उसके गुणों की सीमाओं, दोपों और जतिशयोक्तियों से पीड़ित हीती 
है। विचार और वास्तविक जीवन में अमूर्तता अपदाद व्‌ होकर सियभ है। विचार प्रत्येक 
सस्कृति को बनाए रखने में सहायता देता है, क्रिन्तु उसके दोष मंस्कृति की प्राणशर्वित को 
सोखते हैं और उसके पतन तथा कभी-कभी पूर्ण उन्घुलन की ओर से जाते हैं। इस प्रकार 
कुछ महान्‌ संस्कृतियों जैसे कि प्राचीन भारतीय सस्क्ृति भें कुछ स्थाग्री पूर्णता और 
समन्वय प्राप्त करने के वावजूद, “मानवता अभी सी अर्धसभ्य से अधिक नहीं है और बहू 
वतंमात चक्र के लिखित इतिहास में इसके अलावा कुछ भी नहीं रही है । “१ किन्तु. 
इससे मानव-पंस्कृति के भविष्य में निराशा की कोई बात नहीं है। इससे केवल यही' पता 
चलता है कि सांस्कृतिक प्रक्रिया एक मन्‍्द विकास है। श्री अरविन्द के जनुसार सभी महान 
सस्कृतियाँ अपने इतिहास में तीन कालों से गुजरती हैं : “सबसे पहले एक व्यापक और 
बिखरा हुआ संगठन होता हैं; इसके बाद दूसरा काल आता है जिसमें कि हम रूपों, आकारो 
और भर्तियों का निश्चित किया जाना देखते हैं; तब फिर एक अन्त का, वार्धक्य का, 
पतन की और विघटन का संकट काल आता है। 30 यह अन्तिम अवस्था सभ्यता में एक 
सक्ट उत्पन्न कर देती है, ऐसा ही संकट बर्तमान समय में मानव क्षी बोौछिक संस्कृति के 
सम्मुख उपस्थित है | श्री अरविन्द के अनुसार यह संकट आत्मा की अभिव्यक्ति में वर्तमान 
सस्कृति के रूपों की असफलता के कारण है। इन रूपों को बदलकर ही इस संकट को दूर 
किया जा सकता है। सरस्क्ृतिक रूपों में यह रूपान्‍्तरण आत्मा की आच्तरिक माँगो के 
अनुकूल होते पर मानव-प्रजाति दिव्य संस्कृति के काल में पहुँच जाएमी जिसका विवेचन 
प्रस्तुत पुस्तक के चौदहवें अध्याय में किया गया है । सांस्कृतिक प्रक्रिया के रूपों का यहु 
परिवतेत कहाँ तक शिक्षा, नैतिकता और घर्म से प्राप्त किया जा सकता है, यह अगले 
अध्यायों का विषय है। इस दिशा में बुद्धि और वृद्धि से निम्न तत्वों की असफलता यह 
दिखलाती है कि सांस्कृतिक प्रक्रिया के विकास में मनुष्य एक ऐसी स्थिति पर पहुँच गया 
है जहाँ पर आत्मा के अतिरिक्त कोई भी निम्न तत्त्व उसके उपयुक्त आकार प्रदान नहीं 
कर सकता। मानव-सम्यता में वर्तमान आध्यात्मिक संकट अन्दर से परिवर्तन, समस्त 
मनव-प्रजाति का हूपान्तरण माँगता है । कुछ सम'ज दाह निकों के अनुस्तार यह अधम्भव 
है और यह सकट मानव प्रजाति की अनिवाय मृपु की मोर ले जाएगा किन्तु श्री 
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अरविन्द ने योग के रूप में इस संकट का एक सुलमाव उपस्थित किया हैं जिसकी विवेचना 
आगे तेरहवें अध्याय में की गई हैं। यह अणाली ही मानव-संस्कृति के उज्ज्वल मविष्प भें 
श्री अरविन्द के आशावाद का ठोस आधार है। 


सात्मीकरण 

कित्तु यह प्रक्रिया अच्छे को प्रहण करने और बुरे को छोड़ देने मात्र से नहीं 
होगी जोकि एक जनप्रिग् सूत्र हैं, किन्तु साथ ही अत्यत्त अपरिष्कृत और अआआमक है क्योंकि 
यदि बाहर से कुछ लिया जाता है तो बह सरदेव भले और बूंरे का मिश्रण होता है । किस्तु 
इसका अथथ यह नहीं होता कि बाहर से कुछ भी लेना अनुपयुवत है क्योंकि बह समस्त 
त्रिकास के लिए आवदयक है। वास्तव में असली प्रा लेसे या न लेने का नहीं है बिक 
अनुकरण दारने अथवा सात्मीकरण का है । अनुकरण आत्मविरक्ास की प्रकृति के लिए 
विदेशी नियम है । दूसरी ओर, सात्मीकरण एक अनिवार्य सिद्धारत है, बच्यपि सात्मीकरण 
और अनुकरण दोनों में ही वाहर से लेता आवइबक होता है। जस्तु, भारतीय संस्कृति 
को, चाहे वहू कितनी भी विक-सत क्यों ने दो, यूरोपीय संस्कृति से बहुत-कुछ ग्रहण करना 
पड़ेगा । किस्तु यह अनुकरण के रूप में नहीं बल्कि सात्मीकरण के रूप में होता चाहिए । 
इस अवधारणा को स्पष्ट करते हुए श्री अरविन्द्र ने कहा है, “सात्मीकरण से मेंय तात्पयँ 
यह है कि हमें उसे मरोपीय रूपों में अप/रष्छूत तरीके से नहीं लेना चाहिए, बहिक उसके 
अनुरूप जो कुछ था उसकी और लौटना चाद्धिण, जोफि उसके अर्थ को स्पप्ट करें, जीवन 
और अस्तित्व की हमारी अपनी धारणा में उसके सर्वोच्च प्रयोजन की पृष्ठि करे, तथा 
अन्य बिचारों और व्यवहार में उसके विस्तार, अंश, रूप और सम्बन्ध को निश्चित 
करे |» इसी को आत्मसातकरण कहा गया है | यहू अन्तकिया जीवत की प्रकृति है । 
यह परमतत्त्व का मूल सत्य है जिसमें प्रत्येक प्राणी विविधता में एकता हैं भर इसी को 
प्रत्येक संस्कृति का नियम बनता चाहिए। श्रेप्ठता एक सापेक्ष शब्द है, वंयोंकि कोई भी 
संस्कृति सभी पहलुओं में अनिवाये रूप से दूसरों से श्रेष्ठ पढ़ों होती । बहू कुछ अधिक 
महस्वपूर्ण पहलुओं में अधिक विकसित होते के कारण श्रेष्ठ होती है । दिन्तु सर्वाभ विकास 
में अन्य पहलुओं का भी उतना ही महत्त्व है। अस्तु, अपनी संस्कृति के कुछ पहलुओं में 
यूरोप भारत से श्रेष्ठ है । संस्क्राति के कुछ अश्विक महत्वपूर्ण पहलुओं में भारत यूरोप से 
ओष्ठ है किन्तु अन्तक्रिया, सात्मीकेरण और सहयोग की दोनों को आवश्यकता है। सास्क्ृतिक 
विकास के सिद्धान्त सार्वभौम होते हैं। परन्तु इन 'स्षिद्धान्तीं पर अमल व्यक्तिगत होता 
है और उसमें दूसरों से अन्तक्रिया आवश्यक होती है । यही कारण है कि समाज वर्शन 
वास्तविक सांस्कृतिक विकास के लिए सुनिश्चित नियम निर्वारित नहीं कर सकता । बहू 
क्रेबल पिछली असफलताओं की ओर संकेत कर सवता है, सोस्द्रतिक विकास में दर्शन और 
विज्ञान, कला और साहित्य, शिक्षा, तीपि और धर्म के योगदान का मूल्यांकत कर सकता 
है, इन सबमें विकास के मार्ग दिखला सकता है और जहाँ ये सब असफल होते हैं वहाँ 
कोई ऊची प्रणाली सुका सकता है. इस पुस्तक के अगले अध्यायों में यही प्रयास किया 
गया है यह स्मरणीय है कि इस विदलेषण में सस्कृति और को एक प्रक्रिया और 
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सामाजिक विकास की दशा तथा एक उज्ज्वल भविष्य की और आगे बढ़ने की प्रणाली के 
रूप में दिया गया है। उसके भूल तत्त्वों का विवेजत उनमें अन्तर करने के लिए तथा 
साम्ताजिक विकास में उनका मूल्य और सीमाएँ निर्धारित करने के लिए किया गया है! 

आध्यात्मिक संस्कृति के लक्ष्य को प्राप्त करने के लिए प्रत्येक संस्कृति को अपनी 
तरह से और अपनी राह में आगे बढ़ना होगा । वर्तेमात स्थिति में वे भले ही परस्पर 
विशेधी दिखलाई पइती हों किन्तु आध्यात्मिक स्तर पर पहुँचकर यहु॒ विरोध समाप्त हो 
जाएगा, क्योंकि इस स्तर पर परस्पर विरोधी परस्पर पूरक बन जाते हैं। किन्तु इससे 
विविधता समाप्त नहीं होगी | विविधता मानव की सांस्कृतिक समृद्धिका अनिवायय लक्षण 
है। नीति, धर्म, कला, साहित्य, शिक्षा, सामाजिक और राजनीतिक संस्थाओं, जीवन के 
प्रत्येक क्षेत्र में विविधता समद्धि का लक्षण है। इस विविधता को हुटाकर एकता बनाने 
का विचार जीवित तत्व के स्थान पर मृतक की स्थापना करने जैसा है। अस्तु, संसार में 
प्रत्यक साहित्य, भाषा, कला, देन, समूह, समाज और राष्ट्र को अपने मार्ग पर आगे 
बढना है, अपने स्वधर्म का पालन करता है। किली को किस्ती का अनुकरण करनमें की 
आवश्यकता नहीं है। दिविधता के कारण इनमें जो हस्द्द दिखलाई पड़ते हैं वे भाध्यात्मिक 
स्तर पर स्वयं ही समाप्त हो जाएँगे । 

श्री अश्विन्द के अनुसार किसी भी संस्कृति की प्राणशक्ति तीन दत्त्वो 
पर निर्भर होती है---एक तो जीवन की एक मूल धारणा उपस्थित करने की शक्तित, दूसरे, 
जीवत के विभिन्‍त रूपों मे प्रकट होने की शक्ति और तीसरे, व्यक्ति और समुदाय 
के वास्तविक जीवंत में अपने लक्ष्यों को प्राप्त करमे की गक्ति । संस्कृति 
को एक भौतिक आधार ही प्रदान नहीं करना है बल्कि व्यवित और समुदाय के भावी 
विकास के आदशो, प्रेरणाएँ और विधियाँ भी प्रस्तुत करती हैं। उसका भोतिक योगदाव 
कितना भी महत्त्वपूर्ण क्यों न हो, किन्तु उससे उसकी सफलता या असफलता का निइचय 
नहीं होगा । संस्कृति का मूल लक्षण मानव का संस्कार, उसको ऊंचा उठाना हैं। 
वास्तविक जीवन में आदर्श और यथार्थ में बराबर खाई दिखलाई पड़ती है और कोई भी 
मस्कृति आज तक एक ऐसी व्यवस्था प्रस्तुत करने में सफल नहीं हुईं है जिधसे मनुष्य की 
सर्वाग पूर्णता का लक्ष्य प्राप्त हो सके । प्रत्येक सस्कुति की अपनी सीमाएं कौर अपूर्णताएँ 
रही हैं। जिन संस्कृतियों ते जितने ही ऊंचे आदर्श उपस्थित किए उनमें उन आदर्शों को 
प्राप्त करने में उतनी ही अधिक कठिनाइयाँ रही है । अस्त, मानव के लम्बे सास्कतिक 
इतिहास में कियी भी युग में वह जर्द्ध-सांस्कृतिक से क्ष्रिक कुछ नहीं बन 
सका है। इसका अर्थ यह नहीं है कि वह सांस्कृतिक विकांस के लक्ष्य को 
प्राप्त नहीं कर सकता। इससे केवल यही प्रकट होता हैं कि सांस्कृतिक विकास 
को आगे बढ़ाने के लिए उसके आधार में किप्ती अधिक गक्तिशञाली तत्त्व की आवश्यकता 
हैं। मानव का वततेमाद सांस्कृतिक संकट इस तथ्य के अभाव के कारण ही उपस्थित ह 
है और इंस प्रकार के दत्त्व को जीवन का झ्राधार बनाने से हीं यह संकट दल सैकता है 
शिक्षा, तैतिकता जथवा धर्मे के माध्यम से थोड़ा-बहुत सुधार हो सकता हैं, किन 
सामाजिक विकास के आदछ को पूणतया प्राप्त नही किया जा सकता इसके लिए समस्त 
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मानव-जाति के रूपात्तर की आवश्यकता है। इसके लिए एक आस्तरिक क्रान्ति होती 
चाहिए। यहु क्रान्ति कितनी भी कठित अथवा असम्भव क्यों व लगती हो, किन्तु यह किए 
बगैर मानव का भविष्य प्रकाशमय नहीं हो सकता । जब पाश्विक स्वर से मानव बुद्धि 
के स्तर पर आया तब भी ऐसी ही ऋन्‍्ति हुई थी और उस समय भी मानव पशु यह 
विश्वास नहीं कर सकता था कि कभी बह बौद्धिक स्तर पर पहुँचने की क्रान्ति सम्भव 
बना सकेगा । अस्तु, निराशा का कोई कारण नहीं है । 

मानवता के इस भावी विकास में प्रत्येक राप्ट्र को जहाँ एक ओर आत्म- 
साक्षात्कार करना है, वहाँ दूसरी की वृद्धि में भी सहायता देना है। अच्तक्तिया सब-कहीं 
सांस्कृतिक वृद्धि की मूल प्रक्रिया है, मले ही यह व्यक्षितयों के बीच हो, समूहों के मध्य हो' 
था राष्ट्रों में हो। मनुष्य अन्य मनुष्यों से अलग रहुकर आध्यात्मिक विकास के लक्ष्य को 
प्राप्त नहीं कर सकता | यह बात व्यवित और राष्ट्र दोनों पर लाभू होती है। स्वधर्म 
पहली आवश्यकता है। कुछ समय तक व्यक्ति और राष्ट्र केवल अपने ही सत्य के सहारे 
भागे बढ़ सकते हैं। कुछ काल तक एक संस्कृति अन्य संस्कृतियों से सम्पर्क के बिना भी 
क्षागे बढ़ सकती है, किन्तु यह अ्रलगाव अधिक समय तक सम्भव नही है, और आज जब 
दुनिया इतनी छोटी हो गई है तो कोई भी व्यक्ति, समाज अथवा राष्ट्र अन्य से अलग 
रहकर अपना विकास नहीं कर सकता । अस्तु, विभिन्‍त संस्कृतियों की अन्तक्तिया का अर्थ 
अचुक रण नहीं है, वल्कि आदान-प्रदान में प्रत्येक संस्कृति को देना-लेना है, भले ही बह 
विकास के क्रम में अन्य से कितनी भी आगे क्यों न हो। यह परस्पर अनुक्तिया जीवन की 
प्रकलि है। इसी के माध्यम से विविधता में एकता बननी है। यही प्रत्येक संस्कृति का 
नियम होना चाहिए। अस्तु, पूर्व और परिचम के इस मिलन और सक्रिय सहयोग से ही 
भूतल पर आध्यात्मिक संस्कृति की स्थापना के आदर्श को प्राप्त किया जा सकता है | 
इसी में मानव-सानव के उज्ज्वल भविष्य को प्राप्त करने की सम्भावना निहित है। 


॥0 


दिक्षा 





"शिक्षा का प्रमुख लक्ष्य प्रगतिमान आात्मा' को सहायता देना और उप्में 
से सर्वोत्तम तत्त्व को बाहुर निकालकर उसे श्रेष्ठ उपयोग के लिए पूर्ण बनाना 
है ।7१ --श्षी अरविन्द 


प्रस्तुत अध्याय का प्रयोजन दो प्रकार का है! सबसे पहले इसमें प्राचीत और 
आधुनिक शिक्षा दर्शनों के प्रकाश में श्री अरविन्द के शिक्षा वर्शन की परीक्षा की 
जाएगी। दूसरे, इसका लक्ष्य सामाजिक विकास की एक प्रणाली के रूप में शिक्षा का 
मूल्यांकन करना है। 


भ्रात्मशिक्षा 


श्री अरविन्द के अनुसार, “बालक की शिक्षा उसकी प्रकृति में जो कुछ सर्वोत्तम, 
सर्वाधिक शक्तिशाली, सबसे अधिक अन्तरंग और जीवित है उसे अभिव्यक्त करना होना 
चाहिए; एक ऐसा साँचा जिसमें मनुष्य की क्रिया और विकास उसके आन्तरिक गुण 
और शक्ति के आधार पर चले । उसे नई वस्तुएं अजित करती चाहिए, परन्तु वह्‌ उन्हे 
सर्वोत्तम रूप से अपने स्वयं के विकसित प्रकार और जन्मजात शित के आधार पर 
शक्तिशाली रूप से सर्वोत्तम प्रकार से अजित करेगा ।”* इस प्रकार सच्ची शिक्षा सर्देव 
आत्मशिक्षा होती है। वह एक प्रयोजनात्मक प्रक्रिया है जिसमें व्यक्ति अपनी आत्तरिक 
प्रकृति और उसकी प्रेरणाओं का साक्षात्कार करता है। इस प्रक्रिया में शिक्षार्थी अपने 
विशिष्ट लक्ष्यों का साक्षात्कार करने के लिए शिक्षकों, विद्यालयों और पुस्तकों को प्रयोग 
करता है। शिक्षक शिक्षार्थी को एक ऐसी अवस्था पर ले जाता है जबकि शिक्षार्थी की 
प्रकृति ही मार्ग-दशत करती हैं। यह शिक्षार्थी-केन्द्रित शिक्षा हैं। आधुनिक शिक्षा- 
दाशेनिक शिक्षा-प्रक्रिया में शिक्षार्थी के इस महत्त्व के विषय में एकमत हैं । 


शिक्षा का मनोवैज्ञानिक अभ्राधार है 


श्री अरविन्द के अनुसार “मानस को ऐसा कुछ भी बढ़ीं सिखाया जा सकत 
जोकि जीव की आई होने वाली आामा में निहित ज्ञान के रूप में पहले से ही छिप 
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हुआ न हो ।/४ शिक्षा का कार्य कुछ तया निर्माण करता नहीं है। वह मानव-प्राणी कौ 
सम्भावनाओं को अभिव्यवत्त करती और विकमित करती है। वाटसन जैसे परिवेशवादी 
मनोवैज्ञानिक का अत्यधिक आशावाद शिक्षा का ठोस आधार सिद्ध नहीं हुआ है क्योकि 
परिवेशवाद सद्दी मनोविज्ञान नहीं है। शैक्षिक सिद्धान्त को ठोम मनोवैज्ञानिक तथ्यों पर 
आधारित होना चाहिए। जैसाकि श्री अरबिन्द ने संकेत पदिय्या है, “शिक्षा का मच्चा 
आधार मानव-मस्तिप्क, शिक्षु, किशोर और क्यस्क का अध्ययन है । + परिवेगवादियों 
का प्रमुख दोप यह सीचना था कि मानव-गिशु को जलगाड़ी अथवा मिट्टी की तरह कोई भी 
रूप दिया जा सकता है। अब बहू स्थापित हो चुका है कि मानव इंग जबत में कुछ 
विज्ञिष्ट संरचता, शवितियाँ और कौशल लेकर आता है और मामक-प्रहुति जैगी कोई 
चीज है जिसको विशिष्ट परिस्थितियों में सीमित रूप से ही बदला जा सकता है यद्यपि , 
उसके विकास की सम्भावनाएँ असीम हूँ। अषस्तु, शिक्षा मानव-प्रकृदि के अनुरूप होती 
चाहिए । 


शिक्षा और आदर्श 


समाज में शिक्षा का आदर्ण वही होगा जोकि समाज ओर मानव का लक््य है। 
कोल के शब्दों में, “हम जिस शिक्षा-व्यवस्था की स्थापना का प्रयास करते है वह समाज 
के उस प्रकाश पर आधारित होनी बाहिए जिसमें कि हम रहते हैं, पुरुषी और स्त्रियों के 
उद गु्ों पर आधारित होनी चाहिए जिनकी हम सर्वाधिक मुल्यवान भागते है, शिक्षा 
की सम्भावना के हमारे अनुगानों पर आधारित होनी चाहिए जोकि हम धेप्ठ वृद्धि और 
सौन्दर्य त्मक सामर्थ्यों वाले लोगों के साथ-साथ साधारण लोगों के बार भे मशाते है ।/* थी 
अरबिन्द ने दैवी समाज और देवी मानव का सक्ष्य रखा है । अस्तु, उनकी शिक्षा यीजना का 
लक्ष्य मानव, व्यक्ति जौर समाज में दंदी पूर्णता प्राप्त करता है। अपने शिक्षा दर्दौन में 
उन्होंने पूर्व के आद्शों और पश्िवम की खोजों में समन्वय करने की चैेप्टा की है। उत्तकी 
धारणा है कि जैसाकि प्राचीन भारतीय ऋषियों ने कहा था, शिक्षा का सश्म' लक्ष्य 
मनुष्य मे देवी तत्व का पूर्णतम साक्षात्कार है) भारतवर्ष में शिक्षा को, “प्रकाण और 
शक्ति का एक स्रोत माना गया है जोकि हमारी शारीरिक, मानसिछ, बौद्धिक और 
आध्यात्मिक शक्तियों तबा कौशलों के और प्रगनिशील सम्बन्धित विकास के द्वारा 
हमारी प्रकृति को झूपान्तरित करती और श्रेप्ठ बनाती हूँ ।* प्राधीन भारतीय शिक्षा" 
व्यवस्था की परम्परा में श्री अरबिन्द सर्वाग शिक्षा का सभर्भन करते है । मास का लक्ष्य 
सर्वाग आत्मस।क्षात्कार है और शिक्षा उसी स्लीसा सक् उपयोगी है जडाँ लक वह इस 
प्रयोजन को पूरा करती है। 


शिक्षा के मौलिक सिद्धास्त 


श्री मरविन्द्र का शिक्षा दर्शेग कुछ मौलिक सिद्धासों पर आधारशिन हैं। संतरे 
पहले मालक को स्वयं जानना और चिक्सित्र होता चाहिए शिक्षक को केचल भिर्दे्त 
ओर सहायता देनी चाहिए जेसाकि फ़ोबेल ने कहा है. शिक्षा प्रशिक्षण और अच्यापन 
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के मूल सिद्धात्त निर्देशक और वाधक न होकर निष्किय और स्वेच्छात्मंक होने चाहिए |? 
आयु और लिय के भेद के बिना यह सिद्धान्त सभी शिक्षार्थियों पर लागू होता है। दूसरे, 
शिक्षा शिक्षार्थी के विशिष्ट गुणों, सामर्थ्यों, विचारों और सुल्यों के अनुरूप होनी चाहिए। 
व्यक्तिगत अथवा राष्ट्रीय सभी क्षेत्रों में स्वचर्म पालन विकास का सिद्धात्त है। अनुकरण 
घिदेशी नियम को थोपता है। प्रत्येक व्यक्ति और प्रत्येक समुदाय को अपनी प्रतिभा के 
अनुरूप शिक्षा व्यवस्था का विकास करता चाहिए । यह व्यक्ति और समाज दोलनों की 
पूर्णता के लिए अनिवार्य है। यहाँ पर श्री अरविन्द से प्राचीन यूनानी और भारतीय 
शिक्षा दार्शनिकों के विचारों का समर्थन किया है। प्लेटो ने कहा था, “प्रत्येक सामाजिक 
तत्त्व को बही करना चाहिए जिसके लिए वह सबसे अधिक उपयुक्त है, इस भ्रकार उसे 
सामान्य सम्पत्ति में बही योगदात देना चाहिए जो वह सर्वोत्तम रूप मे दे सकता है, और 
प्रद्यक अन्य तत्व से उसे वही च्रहण करना चाहिए जिसकी उस सबसे अधिक बावस्यकता 
है ।8 इससे शिक्षा का यहू दूसरा सिद्धान्त निकलता है, “विकान में मातस की सलाह ली 
जाती चाहिए ।'* यह व्यक्ति वी स्वतन्त्रता का सिद्धात्त है जिस पर पश्चिस में रूसों से 
इतना अधिक जोर दिया था! प्रकृतिवादी रझूसो ने कहा था, “हमें प्रकृति का भादेल 
मानता जाहिए। हम यह देखेंगे कि उतको वहन करता आसान है कौर जब हम उत्तकी 
आवाज को सुनते हैं तो हम शुभ अन्तरात्मा के प्रति उत्तर से आनर्द प्राप्त करते हैं । 7? 
इस प्रकार रूसो ने शिक्षा में स्वतन्त्रता पर इतना जोर दिया मानो कि स्वतच्चता हूँ परस 
लक्ष्य है। किन्तु, वे यह सूल जाते हैं कि स्वन्त्रता स्वयं किसी अधिक ऊँचे आएदर्ण का 
अनुगमन करती है जिसके बिसा वह केवल विरंकुशता बनकर रह जाती हैं। सच्जी 
स्वतन्त्रता आत्मसाक्षास्कार की स्वतन्द्रता है और यहाँ पर व्यक्तिगत और सामाजिक 
आदश में कोई संघर्ष नहीं है क्योंकि दोनों में आत्मा एक ही है। स्वतन्त्रता का महें 
आददों व्यक्ति के सामाजिक अनुकूलन पर ही नहीं रुक जाता, वह उसे लगादार विकनित 
करते हुए दिव्य शक्ति तक पहुँचाता है। सच्ची स्वतन्त्रता व्यवितमत अथवा सामातिक 
नहीं हैं बल्कि देदी है, क्योंकि दिव्य शक्ति ही अन्त में प्रत्येक वस्तु का सूल आधार हैं। 
रूसो ने बन्धनों का ठीक ही विरोध किया है। शिक्षा में दबाने के स्थाल पर सहमति होनी 
चाहिए । किन्तु यह सहमति न केवल व्यक्तिगत रूप से बल्कि सारवभीसम और परात्पर 
रूप से विकसित होने की भी होनी चाहिए । ॥ 

आत्मशाक्षात्कार के आदर्श की अनेक शिक्षा दाशनिकों ते शिक्षा का लक्ष्य झाना 
है। परन्तु इस आत्मा की प्रकृति को बहुधा नहीं तमझा गयः है । श्री लरबित्द ने शिक्षा 
प्रक्रिए में साक्षात्कार करते के लिए भौतिक, आ्रपात्मक और मानसिक आकारों के णीडछे 
छिपे वास्‍स्म॒विक आत्मा चैत्य तत्त्व को दिखलाया हैं। वे कहते हैं, 'प्राणात्मक् जार 
शासैरिक मानसिकता के पीछे छिपे चैत्य तत्व से घनिप्ठ सश्वर्त और उसकी सम्मख़ताओं 
पर बढ़ते हुए विद्वास को इस परस खोज पर अवश्य पहुँचना चाहिए कि मनुष्य आ स्व्र्वि 
रूप से एक आत्मा और दिव्य शक्ति का एक चिंतन रूप है और जन्दर के इस वास्तविव 
मानव की अभिव्यक्ति ही शिक्षा का ही नहीं वल्कि सम्पुर्ण मानव-जीवद का सही लक्ष्य 
याँद उसे अपने में छिपे सत्य और गहनतम निगम वा अनुसरण करना है जौ 
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पता लगाना है. ! इस प्रकार शिक्षा का प्रमुस्त लम्य विकासमान आत्मा की अपने में 
से सर्वोत्तम को अभिव्यक्ति करता और उसे पूण बनाना है 

श्री अरविन्द के अनुसार, “शिक्षा का तीसरा पिद्धान्त निकट से दूर की ओर 
जो कुछ है उससे जो कुछ होगा उसकी ओर कार्य करना है ।! यह सिद्धान्त पीछे 
बतलाए गए दूसरे सिद्धान्त से निकलता है। शिक्षा संस्थाओं में पाठ्यक्रम, शिक्षा का 
माध्यम तथा परिवेदा सभी कुछ शिक्षार्थी के लिए स्वाभाविक होना चाहिए। शिक्षा! का 
आदर्श ही भहीं बल्कि रूप भी स्वदेशी होना चाहिए। एकता में विविधता सब कही 
आध्यात्मिक विकास का सिद्धान्त होता है। अस्तूं, शिक्षा की राष्ट्रीय व्यवस्था राष्ट्रीय 
भूतकाल पर आधारित होती चाहिए और राष्ट्रीय मापा के माव्यम से चलनी चाहिए । 
किन्तु इसका अर्थ पावचात्य ज्ञान, पाइचात्य विज्ञाव और अंग्रेज़ी भाषा का तिरस्कार नही 
हे। श्री अरविन्द ने स्पप्ट रूप से कहा है, “एक सच्ची राष्ट्रीय शिक्षा का लक्ष्य और 
सिद्धान्त आवनिक सत्य और ज्ञान की अबहेलना नहीं बल्कि हमारे अपने विश्वात्त, 
हमारे अपने मस्तिष्क, हमारी अपनी आत्मापर आधारित होना चाहिए ॥”?* इस 
सिद्धान्त पर भारत के अच्य समकालीत शिक्षा दाशंनिक्कों, माधी, रवीर्द्रनाथ, विवेकानत्द 
और राधाकृष्णन मे भी जोर दिया है। राधाकृष्णन के शब्दों में, “व्यापक देश-भक्ति मे 
सबीर्ण भक्तियों का अतिक्रमण नहीं होता बल्कि उनका स्वीकार होता है ।74 


शिक्षा का बाहुन 

प्रावीन भारतीय बिचारकों नें शिक्षा के लक्ष्य को बित्त वत्ति तिरोध कहा है। इस 
प्रकार चिल शिक्षा का बाहन है। शिक्षा मन के नियन्त्रण की प्रक्रिया है ताकि उससे 
सच्ची आत्मा का साक्षात्कार हो सके । श्री अरविन्द मे अन्त:करण को शिक्षा का वाहन 
माना है । अन्त.करण में निम्बलिखित चार स्तर होते हैं।? _.. 

(3) चित्तू--यह भूतकालीन स्मृतियों और सानसिक संस्कारों का भण्डार है| 
इसके निप्किय और सक्रिय दो पहलू हैं। इसमें तिप्क्रिय और सक्रिय दो शक्तियों हैं। 
शिक्षा की आवश्यकता सक्तिय पहलू को होती है। 

(2) सानस--यह विभिन्‍न इन्द्रियों की संवेदनाओं के द्वारा वस्तुओं की 
प्रतिमाएँ प्राप्त करता है। यह प्रत्यक्ष रूप में भी मानसिक ग्रतिमाओं को प्राप्त करता है 
और मानसिक संस्कार बनाता है। ये सवेदताएँ और संस्कार विचार को सामग्री देते है । 
इस प्रकार इन्द्रियों का प्रशिक्षण और कर्मेद्ियों का प्रशिक्षण उपथुक्त शिक्षा और सही 
चिन्तन की ओर पहला कदम है। 

(3) बुद्धि--यह चिन्तन का वाहन है। यह संवेदनाओं, प्रतिमानों और संस्कारी 
को व्यवस्थित करता है | इसके कार्य दो प्रकार के हैं --दाहिने हाथ के कार्य और कौशल 
जैसे निर्णय, कल्पना, स्मृति, निरीक्षण इत्यादि और बाएँ हाथ के कार्य और कौशल 
जिसमें सर्मीक्षा, विश्लेषण, तुलना और विवेक शासिल हैं। पहले प्रकार के कौशल 
व्यापक- रचनात्मक और समसन्‍्वयात्मक होते हैं। मानस का यह भाग ज्ञान पर अधिकार 
जमाता है यह आत्मा में प्रवेश करता हैं. वहू अनिरश्चित को है और अपने 
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नियम के अनुसार मोड़ता है । दूसरे प्रकार में ताकिक विवेक आता है जिसमें विभेदीक रण, 
वुलता, वर्गीकरण, साधारणीक रण, निगमन, अनुमान और निष्कं आते हैं। भानस का 
हु भाग सुनिश्चित तथ्यों का अनुगमन करता है। वह केवल ज्ञान से सम्बन्धित है। 

(4) सामाच्येत्तर दक्तियाँ--श्री अरविन्द दे मानव में अति सामान्य शक्तियाँ 
स्वीकार की हैं किन्तु इनका प्रशिक्षण नहीं भाता है। वे आट्डस हक्सले के इस विचार से 
सहमत हैं कि “एक पूर्ण शिक्षा वह है जोकि प्रत्येक मानव-प्राणी को सामाजिक संस्तरण 
में उसके उपयुक्त स्थात के लिए फिट करती है, किस्तु इस प्रक्रिया में उसकी वैयक्तिकता 
को नण्ठ नहीं करती ।* 76 
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राष्ट्रवादी होने के कारण श्री अरविन्द राष्ट्रभाषा को ही शिक्षा का माध्यम 
वत्ताना चाहते है। मानव-भनोविज्ञान में सूक्ष्म अन्त्दे,ष्टि रखने के कारण वे बालक की 
शिक्षा का उपयुक्त माध्यम मातृभाषा को ही मानते हैं। मातृभापा सीखने से बालक जपने 
देश के साहित्य और इतिहास का परिचय प्राप्त करता है और उसे अपने चारीं ओर के 
जीवन को समभने में सहायता मिलती है। अस्तु, मातृभाषा पर अधिकार होने के बाद 
ही विदेशी भाषाएँ सिखानी चाहिए। यहाँ पर अन्य प्रसिद्ध समकालीन भारतीय शिक्षा- 
दाशनिक भी श्री अरविन्द के विचारों से सहमत हैं । 


शिक्षा का पाठ्यक्रम 


श्री अरविन्द के अनुसार शिक्षक को सबसे पहले बालक को उसके चारों और के 
जगत्‌ से परिचित कराना चाहिए जिससे बालक अपने चारों ओर के जीवन, कार्ये और 
ज्ञान मे रुचि ले सके । प्रत्येक बालक में विभिन्‍त मानसिक शर्ितियाँ होती हैं। इन शक्तियों 
के उचित उपयोग के लिए शिक्षा का परादयक्रम निर्धारित किया जाना चाहिए। बालक 
को देश के साहित्य के मनोर॑जक पहलुओं से परिचित कराया जाना चाहिए। इतिहास 
की शिक्षा में वालक में स्वभावतया उपस्थित नायक-पुजा की प्रवृत्ति का लाभ उठावा जा 
सकता हैं। बालक की जिज्ञासा का लाभ उठाकर उसे विभिन्‍न विज्ञानों से परिचित 
कराया जा सकता है। बालक के पाठ्यक्रम को अत्यधिक विषयों से लादता उपयुरतत 
नहीं है। पाठ्यक्रम निर्धारित करते समय बराबर यह ध्यान रखना चाहिए कि शिक्षा की 
प्रक्रिक की स्वाभाविकता कभी भी नष्ट न हो सके । बालक के विभिन्‍्त पहलुओं के लिए 
सर्वांग पाठुयक्रम की व्यवस्था की जानी चाहिए । इसलिए श्री अरविन्द ने मानभिक 
शिक्षा के साथ-साथ शारीरिक, धामिक और नैतिक शिक्षा पर भी विशेष जोर 
दिया है ! 
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इन्द्रियों को शिक्षा” 


बालक की शिक्षा में सबसे पहले इन्द्रियों का प्रशिक्षण आता है, क्‍योंकि उन्ही के 
साध्यम से बालक परिवेश का ज्ञान प्राप्त करता है। जानेन्द्रियाँ--अँख, नाक, काम, 
जीभ और त्वचा बाह्य इन्द्रियों के माध्यम से काये करती हैं। अस्तु, इन सबके प्रशिक्षण 
पर ही अनुभव की यथार्थता निर्भर हैं। यदि इनमें कोई शारीरिक दोप है तो उसकी 
तुसुत चिकित्सा कराई जानी चाहिए। इन्द्रिय-प्राशक्षण में यथार्थता और संवेदनशीलता 
का विशेष महत्व है। पन्द्रियों की यथार्थता और संवेदनशीलता नाडियों के ठीक प्रकार 
से कार्य करते पर निर्भर करती है। साड़ियों के ठीक प्रकार से कार्य करने के लिए श्री 
अरविन्द ने नाडी-शुद्धि की यौगिक प्रक्रिया की सहायता लेने की सलाह दी है। नाडी- 
शुद्धि के साथ-साथ ताड़ियों को शान्त रखते की आदत भी आवश्यक है। वाडी-शुद्धि के 
बाद इच्द्रियों की सहायता से अनेक सामान्येतर शक्तियाँ भी प्राप्त की जा सकती हैं 38 


अभ्यात्त से इन्द्रियों का प्रशिक्षण 

इस्द्रियों के टीक प्रकार से कार्य करने में तीन प्रकार की बाबाएँ उपस्थित होतीं 
है। सबसे पहली बाघा स्तावविक और संवेगात्मक है जिगको संबेगों के अनुशामन भौर 
नैतिक आदतों के विकास से दूर किया जा सकता है। दूसरी बाबा मानसिक है जिसके 
लिए माससिक शक्तियों के प्रशिक्षण की आवश्यकता है। तीगरी बाधा पिछले साहचर्मों 
अथवा स्मृति के कारण हो सकती है। इसको चित्त-बुद्धि से दूर किया जा सकता है, 
जिसभे चित्त की शान्ति और नियन्द्रण आवश्यक है। श्री अरबिन्द ने शिक्षा में विन की 
शुक्धि पर बड़ा जीर दिया है ।* दृष्दियों के भली प्रकार काम न करने का एक मुख्य कारण 
उनका पर्याप्त रूप से प्रयोग न करना है। अस्त, शिक्षक को चाहिए कि बहू विभिन्‍न 
प्रकार की सामग्री उपस्थित करके बालक को अपनी विशभन्‍न इान्द्रयों के प्रयोग करने का 
अवसर दे १0 यहाँ पर श्री अग्विन्द के विचार आश्ुनिक पाइवात्य जिक्षाशास्त्रयों के 
अनुरूप हैं | इस प्रकार इन्द्रिय प्रशिक्षण के अभ्यास का विश्येष महत्व है । 


भानस्िक्र शक्तियों का प्रशिक्षण 


इन्द्रिय-प्रशिक्षण विभिन्‍न मावलिक जक्तियों के प्रश्षक्षण की ठोस आधार-भूमि 
है। थी अश्विन्द, जहाँ पाइच्रात्य शिक्षा दाशनिकों के साथ साकवता से सीखने का महत्त्व 
दिखाते हैं वहाँ निष्कियता से सीखने पर भी जोर देते हैं। वालक को अपने भानम को 
सकिय करते के साथ-साथ निष्क्रिय करने का भी अभ्यास करना चाहिए। वास्तव में 
शिक्षा के लिए बाह्य सामग्री का इतना महस्व नही है जितना विश्लार्थी दी विशेष विषम 
पर अधिकार करने की इच्छा का महत्व है। अस्तु, विभिन्‍न मानसिक विपयों के अध्यप्पन 
भें सबसे पहली बात बालव में रचि उत्पत्त करता है। विभिन्‍न विज्ञानों की बालक की बिशिन्‍्न 
आन्तरिक प्रवृत्तियों की सहायता से सिब्बाया जा सकता हैं! बेश-भक्ति और बीर पूजा 
की प्रवात्ति से इतिहास को मनोरजक बनाया जा सकता है जिज्ञासा की प्रव॒त्ति क. 


क् 


शशि क्षां ववी 


उकसाकर बालक को विज्ञान सिखाया जा सकता है, उसकी बौद्धिक चेतना को 
उकसाकर उसको दर्शन सिल्चाथा जा सकता है। अनुकरण और कल्पत्ता कला को 
सीखने में सहायक हैं। शिक्षक को सबसे पहले बालक को ध्यान केन्द्रित करता सिखाना 
घाहिए ।£ ध्यान का केन्द्रीयकफरण पहले शब्दों पर और फिर विचारों पर किया जाना 
आहिए। इस सम्पूर्ण प्रक्रिया में बाहर से कोई भी दबाव उचित तहीं है। अवधान के 
साथ-साथ स्मृति और निर्णय की शक्तियों को भी प्रोत्साहुत किया जाता चाहिए। 
प्राकृतिक वरतुओं, जेसे फूलों के निरीक्षण, भेद, तुलना, आदि से बालक की स्मृति को 
विकसित किया जा सकता है। सितारों के निरीक्षण से नक्षत्रतिद्या सिखायी जा सकती 
है। भूमि और पत्थरों के निरीक्षण से भूगर्भशास्त्र का अध्ययव किया जा सकता है और 
पशुओं के निरीक्षण से जीवशास्त्र सिखाया जा सकता है। इस प्रकार बालक को अपने 
आारों ओर निकेट परिवेश की सहायता से ही मानसिक शिक्षा दी जानी चाहिए।+ 

मामसिक शिक्षा में निर्णय-शक्ति का प्रशिक्षण अत्यन्त आवश्यक है। बालक को 
सही निर्णय करने के साथ-साथ जन्य व्यक्तियों के निर्णयों से अपने (नर्णंय की तुलना करके 
अपनी गलतियों की समकना भी सीखना दाहिएु । इसके लिए श्री अर॒वेन्द ने मस्तिष्क 
की ताकिक शर्जित के प्रशिक्षण पर जोर दिया है । यह प्रशिक्षण पुस्तकों से नहीं ही मकता। 
इसके लिए शिक्षार्थी को तथ्यों से अनुमान लगाना और परिणामों तथा कारणों में सम्वस्ध 
स्थापित करना सीखना चाहिए। उसप्ते अपने तर्क की भूलों को सममकरा चाहिए और 
क्रमक्षाः बुद्ध तब करने का अभ्यास करता चाहिए २? 


कला, कविता ओर संगीत का प्रशिक्षण 


श्री जरविन्द ने मानसिक प्रशिक्षण के साथ-साथ कला, कविता और संगीत के 
प्रशिक्षण पर जोर दिया है। काव्य संवेगों को ऊँचा उठाता है, कल! संवेगों को -सम्तुलित 
करती है, संगीत संवेगीं को गहराई प्रदान करता! है और उनमें परस्पर समन्वय उत्पत्त 
करता है। अस्तु, आत्मा की पूर्ण शिक्षा के लिए ये तीनों ही आवश्यक हैं। इनसे मचुष्य 
की विभिन्‍न कियाएँ शुद्ध, आत्मतियन्त्रित और रमन्वित हो जाती हैं। अस्तु, मानव- 
जाति के विकास के लिए इसका विकास अत्यन्त आवद्यक है। कला का सूल्य बौद्धिक 
दवित के प्रशिक्षण में भी है। श्री अरविन्द के अनुसार बुद्धि में कल्पना, सृजसात्मक शस्‍क्त 
तथा विष्लेषण, विवेचना और गहरे पैठने की झ्विन होती हैं। पहले प्रकार के सुण कला, 
काव्य और संगीत तथा साहित्य से दिकसित होते हैं और दूसरे प्रकार की शक्तियों के 
विकास के लिए विज्ञान, सिरीक्षण और आलोचना की सहायता लेनी पड़ती है। श्री 
अरविन्द ते बालक में कल्पना के विकास पर विभेष जोर दिया हैं। कल्पता के विकास से 
बालक अपने चारों ओर की प्रकृति में सौन्दर्ग की प्रशंसा करता सीखता है । 

मानसिक शक्तियों के विकास के लिए सबसे पहले उनका वस्तुओं पर प्रयोग 
किया जाना चाहिए। उदाहरण के लिए फूलों, पत्तियों और पेड़-पौधों का निरीक्षण और 
तुलना की जा सकती है । इसी प्रकार आसमान में अह-नक्षत्रों तथा पृथ्वी पर नाता प्रकार 
के पत्थरों पशु पक्षियों और जीव-जन्तुओ तथा वनस्पतियों का निरीक्षण किया जा सकता 
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है । जैसाकि पीछे बतलाया जा चुका है, इन विभिन्‍न प्रकार की वस्तुओं की सह्नायता से 
बालक को विभिन्‍न विज्ञानों का प्रशिक्षण दिया जा सकता है। वस्तुओं पर ध्यान जमाने 
के बाद शब्दों और विचारों पर ध्यान जमाने का अभ्यास किया जाता है। श्री अरविन्द 
बालक को विभिन्‍न शब्दों के प्रयोग के विपय में अम्षस कराने पर विशेष जोर देते हैं। 
बालक के मस्तिष्क को सबसे पहले घब्द का रूप, स्व॒र और अर्थ समझता चाहिए, इसके 
बाद उसे विभिन्‍न शब्दों की परस्वर समानवाएँ और अख्तर जानता चाहिए । इससे 
व्याकरण सीखने का अशबार प्राप्य होग।। इसके पश्चात्‌ वह विभिन्‍न प्रकार के शरदों का 
प्रयोग करके वाक्य बनाना गीख सकता है, जियने उसकी साहिःत्यक योग्यता की नींब 
पड़ेगी। किन्तु यह समस्त प्राश्क्षण अधिक-मे-्अाजिक स्वाभाविक हझुस में होता चाहिए 
जिममें स्पृति पर जोर डालने की कम ओर रुचि तंथा जिज्ञासा का उपधोग करने की 
अधिक अविश्यकता पड़े ! 

कल्पना के अति: रक्त श्री अरविन्द ते स्मृति और निर्णय के प्रशिक्षण पर विशेष 
जोर दिया है। बालक को विभिन्‍न प्रक/र की वस्तुओं से परिचित कराकर उप्ते स्मृत्ति का 
अध्यास कराया जा सकता है। इसी प्रकार उसे विभिन्‍त रंग, स्वर और आकार की 
वस्तुओं में अन्तर करने का अवलर देकर उसकी निर्णय-दक्ति को अध्याक्ष कराया जा 
भकता है। श्री अरविन्द के अनुसार मानस इन्द्रिय भी है ओर बाहर की संत्रेदनाओं को 
इन्द्रियों के माध्यम से ग्रहण भी करता है। उम्में न केवल सामान्य प्रकार की करयाओं 
की शक्ति होती है, बिक ऐसी सब किमराओं की भी शक्ति हीती है जो सामान्य से उच्च 
भानी जाती है। 

श्री अरविन्द की शिक्षाउयवस्था भें शिक्षार्थी के मस्तिष्क में पकी-पकाई जानकारी 
भरने का प्रयास नहीं किया जाता है। उनकी झिल्ला-व्यवस्था में मूल सून थहू है कि 
विद्याक्षय को केवल शिक्षा की साथग्नी प्रस्तुत करनी है, जबकि उप्तको प्रयोग करने का 
कार्य शिक्षार्थी का है। वीड्धिक विकास का आधार जानकारी नहीं है । बह तो केवल वह 
सामग्री है जिसके आधार पर ज्ञात का विकास होता है। अस्तु, ज्ञान की साप्रग्री उपस्थित 
करने से अधिक शिक्षा का कार्य स्मृति, निर्णय, कल्पना, प्रत्यक्षीकरण और तकी जैसी शरवितयों 
का विकास करना है । शिक्षक को चाहिए कि बहु वालक में इस शक्तियों का विकास करते 
के लिए विविध प्रकार की सामग्री चतुश्तापूर्वक उपस्थित करें तथा साथ-ही-साथ बालक 
में उस शक्ति को भी उकसाए जिसकी सहायता से वह ज्ञान प्राप्त कर सकता है। यह 
शवित बालक में कहीं बाहर से नहीं जाती । संसार में सब-कहीं गर्भित व्यापक है, केवल 
उसको प्रहण करने के आधार पर अलग-अलग हैं। प्रत्येक बालक में असीम शाित है, 
केवल उसको अभिध्यवत्त करने की आवश्यकता है। बोड्िक विकात की सम्भावनाएँ 
असीम हैं और वर्तमान बौद्धिक विकास को बहुत बड़ी सीमा तक बढ़ाया जा सकता है। 


बरह्मचर्प - 
प्राचीन भारतीय शिक्षा-व्यवस्था में विद्याथियों में गवित का संग्रह करने के लिए 
अह्यचय को माना जाता था दूसरी मोर ९ मौतिकवादी विचारधारा 


मा 
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के अनुसार विद्धार्थी-जीवन में ब्रह्मचर्य प्रावश्यक नहीं है। भारतीय विचारकों ने जीवन के 
स्त्रोत को भौतिक त मातकर आध्यात्मिक माना है। समस्त मानव-शक्ति का आधार 
भौतिक होता है, किन्तु भौतिक दक्ति का आधार आध्यात्मिक होता है। ब्रह्मचर्भ की 
साधना में भौतिक शक्ति को आध्यात्मिक स्तर पर ले जाया जाता है। इसमें भौतिक और 
आध्यात्मिक शक्तियाँ मिलती हैं। इसमें रेतस की शुद्धि से तपस, तेजस और विद्य त्‌ तक 
पहुँचते हैं । विद्युत से ओजस का निर्माण होता है जिससे समस्त मस्तिष्क अपूर्व शबित मे 
भर जाता है। ब्रह्मचयं की साधना से शिक्षार्थी में त्पस, तेजस, विद्युत्‌ और प्रोजस बढ़ते 
है जिससे शरीर और हृदय, मस्तिष्क शौर आत्मा प्रकाश से भर उठते हैं। सामान्य हूप 
से ज्ञान का अर्थ जड़, जीवत और मानस के नियमों की जानकारी समझा जाता है। 

अधिकतर पाइचात्य शिक्षाशास्त्री बालक को व्यावहारिक जीवन मे कुशल बनाने को ही 
शिक्षा का लक्ष्य मानते हैं। अनेक विचा[रको के अनुसार शिक्षा का लक्ष्य अपने चारों ओर 
के परिवेश की जानकारी प्राप्त करवा और अपती आवश्यकताओं को सन्तुष्ट करने की 
योग्यता प्राप्त करता है | जैसाकि पीछे क्री अरविन्द के देन की विवेचना में बतलाया जा 
चुका है उनके अनुसार भौतिक जयत्‌ के पीछे एक अत्यन्त विशाल, अति भौतिक जचत्‌ है 
जिसको जाने बिता इस भौतिक जगत्‌ को भी नहीं जाना जा सकता है, किन्तु जिसका ज्ञान 
बाह्य इन्द्रियों से नहीं हो सकता । वास्तव में इसी अति भौतिक सत्ता का ज्ञान ही सच्चा 
ज्ञान है और आजकल के विद्याथियों को दी जाने वाली जानकारी केवल प्रपंवात्मक ज्ञान 
मात्र है। उस अति भौतिक ज्ञान की प्राप्त करने के लिए मानव को अन्दर-बाहर की शुद्धि 
करनी पड़ेगी । अशुद्ध मस्तिष्क, इन्द्रिय, हृदय और जीवत से उस ज्ञान को प्राप्त नहीं 
किया जा संकता । उसको प्राप्त करने के लिए सर्वांग शुद्धता की आवश्यकता है। श्री 
क्षरविन्द ने मानव-मन के विभिन्‍त क्षेत्रों और स्तरों की सुक्षण विवेचता करके यह 
दिखलाया है कि हम कैसे सामान्य जानकारी से ऊपर उठकर वास्तविक्त ज्ञान को प्राप्त 
कर सकते हैं। उनके अनुसार, प्रत्येक बालक में उस ज्ञान को प्राप्त करने की शक्ति है, 
आवश्यकता केवल इस बात की है कि सर्वाग शुद्धि के द्वारा उस ज्ञान को प्राप्त करने का 
आधार बताया जाए। वास्तव में अरविन्द-दर्शव के अनुसार जीवन का वास्तविक लक्ष्य 
अपने अहंकार से ऊपर उठकर सच्ची आत्सा को प्राप्त करता है । मानव को अपने अन्दर 
छिपे यथार्थ मानव की खोज करनी चाहिए, अन्यथा उसकी शिक्षा अधूरी हैं। इस दृष्टि से 
प्राचीन भारतीय वाशनिकों के साथ-साथ श्री अरविन्द मानव में आन्तरिक, प्राणात्मक, 
भानसिफ, चैत्य, अतिमावसिक और आध्यात्मिक पुरुष का अस्तित्व मानते हैं और इनको 
अभिव्यवत करके ही वास्तविक ज्ञान प्राप्त किया जा सकता है। मानव-जीवत का एकमात्र 
लक्ष्य आत्माभिव्यकित है। भिन्‍्न-भिन्‍न व्यक्तियों में भिन्‍त-भिन्‍त प्रकार की प्रकृति पाई 
जाती है! इनमें से प्रत्येक को अपनी ही प्रकृति के अनुसार विकसित होना चाहिए, क्योकि 
वही उसका मानवता, समाज और अन्त में ईश्वर के प्रति कत्तेब्य है। शिक्षा को बालक 
के वास्तविक मनोविज्ञान पर आधारित होता चाहिए। बालक कोई वस्शु नहीं है 
जिसे शिक्षक को कोई आकार देना है। प्रत्येक बालक में विकासमान जात्मा है, माता- 
पिता और शिक्षक का कर्तव्य है कि वे इस ब्ात्मा को विकसित होने में सद्दायता दें 
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जिसमे कि उसकी भौतिक, ने तिक, सौन्दर्यात्मक झौर व्यावहारिक सामथ्यों का मुक्त रूप" 
से विकास हो सके । यही मानव-आत्मा विकास का अग्नदूत है। इसी को आगे बहाना 
विक्षा का कार्य है । यह कार्य अधिकाधिक उत्कृष्ट रूप में करने के लिए शिक्षा के नए-तए 
प्रयोग किए जा रहे है । अहंकार नहीं बल्कि यही आत्मा सच्चा व्यक्ति है। इसी का विकास 
मानव- और समाज का लक्ष्य है। 


नेतिक झिक्षा 

ममुष्य में मानसिक प्रकृति का विकास नैसिक विकास पर निर्भर है। नेतिक और 
संवेमात्मक प्रकृति से अलग और उरके अभाव में बौद्धिक विकाम मानव-बजित के लिए 
हानिकारदा है। वास्तव में श्री अरविन्द किसी भी प्रकार के एकांगी विकार को भनुष्य के 
लिए हानिकारक मानते है । इसीलिए उन्होंने मस्तिष्क के राध-साथ हृदय की शिक्षा पर 
भी जोर दिया है । किसी भी उपयुक्त शिक्षा-प्रणाली में नेतिक शिक्षा का महन्वंपूर्ण स्थान 
है। ग्रह नैतिक शिक्षा हृदय की शिक्षा है जिसके बिना मनुष्य पूर्ण सनुष्य नहीं बन सकता 
किन्तु यह नेतिक शिक्षा उपदेश अथवा पादय-पुम्तकों के अध्ययन वें द्वार। नद्ीं दी जा 
सकती, क्योंकि ये सब कृत्रिम और यब्वबत्‌ साधन हैं। व्यक्ति वी नैतिक शिक्षा में मेदिक 
प्रकृति, संवेग, संस्कार अथवा आदतें और साहचर्य तथा स्वभाव का बड़ा महत्त्व है। 
नैतिक शिक्षा का सूल आधार राम्यक संबेग, राम्यकू साहचरये और सानसिक, संबेगात्मक 
तथा आारीरिक कार्यों में अच्छी आदतों का निर्माण है। नैतिक विकास के लिए मनुष्य के 
संवग, मंश्कार और स्वभाव सभी का रूपान्तर आवश्यक हैं। केवल वही शिक्षा मानव- 
व्यविनत्व का अभ्रंग बन पाती है जिसे वहू स्वाभाविक रूप में ग्रहण करता है । जिस प्रकार 
से भानसिक शिक्षा भें बालक को स्वयं विकास के मार्ग पर घढने के लिए प्रोत्साहित किया 
जाता है उसी प्रकार नेतिक शिक्षा में भी शिक्षक का कार्य बाज को पूर्णता के सदी मार्ग 
पर बढ़ने के लिए प्रोह्साहित करता है और इस कार्य में कोई हस्तक्षेप न करते हुए उसकी 
सुक्राव, निर्देशन और सहायता देना है। वैतिक शिक्षा का सबसे पहला सिद्धान्त यह है कि 
बालक को किसी प्रकार का आदेश वे देकर उसे सुकाव दिए जाने चाहिए । नैतिक शिक्षा 
अनुशासन नहीं बल्कि आवाहन से हो सकती है। उम्नमें सबसे बड़ा महत्त्व शिक्षकों हारा 
ऊँचे आदर्श प्रस्तुत करने का है। शिक्षा-संस्थाओं में कठोर अनुशासन के नियमों को लागू 
करने से गछ नहीं होगा। अनुशासन का ठोस आधार अपने से बड़ों के लिए राम्मावत और 
प्रदंगा की भावना है। इसके बिना अनुशासन नही रखा जा सकता और इसके होने पर 
अनुशासन स्वाभाविक रूप से होता है। आजकल विद्यार्थियों में बढ़तो हुई अनुशासव- 
हीनता का सबसे बड़ा कारण यह है कि उनमें शिक्षकों और अभिभावकों, समाज के कर्ण- 
धारों और राजनीतिक नेताओं के प्रति प्रशंसा और सम्मान की भावता का अभाव ही नहीं 
बल्कि घृणा की भावना भी उपस्थित है। इसका उत्तरदायित्व विद्यार्थियों पर कम और 
शिक्षकों, अभिभावकों तथा नेताओं पर अधिक है । इस परिस्थिति का मूल कारण हमारी 


वर्तमान शिक्षा-प्रणाली के सर्वविदित दोष है, जिसको दूर करने के लिए कोई भी ठोस 
करमे नहीं उठाए ना रहे हैं 
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प्राचीन भारतीय शिक्षा प्रणाली में गुरु, विद्याथियों के सम्मुख आदश था और 
उन्हे उसके अनुकरण से ही नैतिक शिक्षा मिल जाती थी। आधुनिक युग में उन प्राचीन 
परिस्थितियों को वापस तो नहीं लाया जा सकता परन्तु ऐसी शिक्षा-अ्रणाली की स्थापना 
अवध्य की जा सकती है जिसमें शिक्षक-वर्ग वैतलिक प्रशिक्षक मात्र न होकर विद्याथियों 
का मित्र, निर्देशक और सहायक हो । नैतिक शिक्षा उपदेश से नहीं, बल्कि संकेत से भी दी 
जा सकती है । इस संकेत का सबसे अच्छा उपाय व्यक्तिगत उदाहरण, रोजाता की 
बातचीत और स्वाध्याय है। स्वाध्याय से बालकों के सामने महापुरुषों के आदर्श उपस्थित 
होते हैं। वे इनका अध्ययन पाठ के रूप में नहीं करते, बल्कि इनमें मानव-सुलभ रुचि केते 
है। बड़े विद्यार्थियों के सामते ऐसा साहित्य उपस्थित किया जाता चाहिए जिससे उनमें 
उच्च संवेगों को प्रोत्साहन मिले और वे ऊँचे आदक्षों की ओर बढ़े । इसके लिए इतिहास 
और जीवनियों का अध्ययन विशेष महत्त्वपूर्ण है। किन्तु केवल ज्ञान मात्र से मनुष्य नेतिक 
तही' होता । बालक के नेतिक विकास के लिए उसको अपने तिर्णयों पर अमल करते का 
पर्याप्त अवसर दिया जाना चाहिए जिससे वहु सही और गलत की प्रख कर सके और 
स्वतन्त्र रूप से सेतिक विकास कर सके । यदि कोई वालक अवैतिक हैं, उस प९ बुरे संस्कार 
पड़े हुए हैं ती किशोरापराधी मानकर उसके साथ कठोर. व्यवहार नहीं किया जाना 
चाहिए, बल्कि उसे संयम की राज-पौगिक प्रणाली के द्वारा इन संस्कारों को दूर करने के 
लिए प्रोत्साहित किया जाना चाहिए । शिक्षक और विद्यार्थी--दोनों को अवगुणों को पप 
प्रथवा अपराध के रूप में नहीं, बल्कि रोग के रूप भें लेता चाहिए, जिसको निममित संकल्प 
और अभ्यास से दूर किया जा सकता है। विद्यार्थियों में बढ़ती हुई अनुशासनहीमता 
शिक्षक के लिए कोई भी चिन्ता का कारण नहीं होनी चाहिए । विभिन्‍न प्रकार के असभ्य 
और हिसात्मक व्यवहार तो विद्यार्थी में अतिरिक्त शक्ति और भावुकता के उफान के 
समान हैं ।£ इनके तिरोध की नहीं बल्कि शोघीकरण की आवश्यकता है। 


घामिक शिक्षा 


नैतिक शिक्षा के साथ-साथ घामिक शिक्षा भी आवश्यक हैं। यहू धार्मिक शिक्षा 
सीखने का विषय नहीं, बल्कि जीवन में उत्तारने का विषय है। जब तक उस्ते जीवत मे न 
उत्तारा जाए. और विभिन्‍न प्रकार की साधता, आत्मनियन्त्रण और अभ्यास के द्वारा 
धामिक जीवन व्यतीत करने की प्रवृत्ति न बढ़े, तब तक कोरे मोखिक धार्मिक शिक्षण का 
कोई लाभ नहीं है। धामिक शिक्षा में उपासना, प्रार्थना, विभिन्‍न प्रकार के धामिक 
उत्सव आदि से भी आध्यात्मिक विकास में सहायता मिलती है, भले ही थे स्वयंसाध्य 
तहों। विद्यार्थी कों घामिक कत्तव्यों, भक्ति और मनन की शिक्षा दी जानी बाहिए। 
प्रत्येक विद्यालय में बालकों के सामते ईईवर, मानवता, देश और दूसरों के लिए जीवन 
यापन करने का उद्देश्य उपस्थित किया जाना चाहिए जोकि समस्त धर्मों का सार है।? 
भाभिक शिक्षा के लिए यह आवश्यक नहीं हैं कि बालक को सभी धर्मों की छुस्तकें पढाई 
जाएँ, जैसाकि कुछ किचारकों ने सुफ्राव दिया है और न यह घामिक सहिष्णुता के लिए 
ट्ठी है. श्री जरवि द अनेकता में एकता के सिद्धान्त को मानते हैं. उनके आवस् 
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समाज में प्रत्येक व्यक्ति अपने-अपने घममे का पालन करते हुए भी दूसरे से समन्वित 
सम्बन्ध बनाए रख सकता है क्योंकि सभी धर्मों के मूल उद्देश्य एक ही हैं। अस्तु, घामिक 
विक्षा के लिए विभिन्‍न धर्मों का अध्ययन इतना आवश्यक नहीं हैं जितना आवश्यक 
भामिक उद्देद्यों पर अमल करना है। श्री अरविन्द किसी भी ऐसी धरामिक साधना के 
विरुद्ध हैं जो मभी के लिए अनिवार्य बता दी जाए। मूल बात यह है कि शिक्षा की राष्ट्रीय 
स्यवस्था में घा्िक शिक्षा को स्थान दिया जाए और इस सम्बन्ध में धर्म के सूल तन्‍्वों को 
लेकर पाठ्यक्रमों की व्यवस्था की जाए। 


शारीरिक शिक्षा 


मानसिक, सैतिक और धार्मिक शिक्षा के साथ-साथ जारीरिक शिक्षा भी 
आवब्यक है बयोंकि इसके अभाव में कोई भी शिक्षा अधूरी है। झिक्षा का लक्ष्य मनुष्य 
का थूर्ण विकास है। तब फिर शारीरिक विकास की अवहलना कैसे की जा सकती है ? 
शरीर समस्त कर्म का माध्यम हैं, गारीरिक प्रशिक्षण से शरीर की पूर्णता, स्वास्थ्य और 
शक्त प्राप्त करते का प्रयास किया जाता हैं। विभिन्‍न प्रकार के खैलों भ्ौर व्यायामों 
के द्वारा ऐसी आदतों, शक्तियों और गुर्णो का निर्माण किया जा गाकता है जो मनुष्य के 
व्यवितंगत और साधुहिक जीवन में सफलता के खिए आवश्यक होती हैं। इस प्रकार 
शारीरिक शिक्षा अनुशासन, नीतिमता भर चरित्र जैसे आवश्यक गुणों के लिंग शोस 
आधार प्रदान करती है। विभिन्‍व प्रकार के गुणों के विकार के लिए विभिन्‍म प्रकार के 
खेलों की सहायता ली जा सकती है । भी भरविन्द आश्रम में शारीरिक शिक्षा के लिए 
भारतीय और पाइचात्य दोनो प्रकार के व्याथामों और खेलीं को अपनाथा गया है। 
शारीरिक शिक्षा में ब्रह्मच्य भी आवश्यक है क्योंकि मानसिक नियन्त्रण के लिए ब्रह्मचर्य 
अनिवार्य है। वास्तव में श्री अरविन्द की शारीरिक शिक्षा का लक्ष्य शरीर का देवी 
रूपान्तर है, केवल उसकी भीतिक दावित अथवा कुशलता मात्र नहीं है। इधीलिए 
उन्होंने ब्रह्मचयें पर इतना अधिक,जोर दिया है। श्री अरविन्द के शिक्षा दर्शन में यह 
बात घ्यान में रखती आवध्यक है कि किसी भो प्रकार की शिक्षा सर्वाग शिक्षा के एक 
समीचीन श्रेग के रप में ही काम करती है। सभी प्रकार की शिक्षा का एकमात्र' लक्ष्य 
सालव का सर्वाग विकास है। अस्तु, शारीरिक शिक्षा केवल शरीर की शिक्षा मात्र मे 
होकर मानव के सर्वाग विकास में शारीरिक विकास को आगे बढाने की शिक्ष है। 
यही बात धाएसिक, नैतिक और मानसिक शिक्षा के बारे में भी कही जा सकती है। 
शिक्षित व्यक्ति की बाह्य प्रकृति का खू्पान्तर हो जाता है जिससे वहू अशिक्षित' व्यक्ति 
में भिन्‍न दिखाई पड़ने लगता है। उसकी सभी प्रकार की सामथ्यों में परस्पर समन्वय 
होता है। उसका प्रत्येक कार्य आन्तरिक प्रकाश से परिचालित होता है। उत्तकी प्रत्येक 
गतिविधि में उसके अच्तरिक विकास का प्रभाव दिखलाई पड़ता है * श्री अरविन्द 
शिक्षा के हारा मनुष्य फो जीवन-पंघर्ष में कुशलता मात्र देता नहीं चाहते । उत्तकी दिव्य 
, दृष्टि और अधिक आगे जाती है। उन्होंने एक ऐसे सप्माज का स्वष्त देखा है जिसमें सभी 
मनुष्य परस्पर पूर्ण समन्वित भर जीवन बिताते हैं उनके अनुसार मानव 
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का भविष्य आध्यात्मिक युग में पदापंण है । मनुष्य के विकास का पिछला समस्त 
इतिहास इस विष्कर्ष की ओर संकेत करता है। श्री अरविन्द के अनुस्तार क्रमश: विकास 
से मानसिक चेतना दिव्य चेतता में परिवर्तित हो जाएगी जिसका नियस विविधता में 
एकता है । शी अरविन्द का आदर्श दिव्य पुरुष है। बह अति मानसिक्र पुरुष है जिसमें 
झआरीर, जीवन और मातस की पूर्णता है । उसका बाह्य व्यक्तित्व ज्ञाम्तरिक व्यक्तित्व 
को अभिव्यक्षत करता है। उत्ते नैतिकता सीखनी नहीं होठी क्योंकि वहु सवभावतथा 
नैतिक होता है। ऐसे समाज में व्यक्ति-व्यक्तित में भेद होते हुए भी संघर्ष नहीं होंगे । 
विभिन्‍न मानव-समूहों में विभिन्‍नता होते हुए भी वे एक-दूसरे के पुरक होंगे। इस 
प्रकार का आदर्श समाज कभी बत सकेगा या नहीं, यह एक विवादास्पद विपय हैं, 
किन्तु यदि विक्षा के लक्ष्य को तुरत्त ही पूरी तरह से प्राप्त त क्रिया जा सके तो इससे 
उप्तको भव्यावहारिक नहीं कहा जा सकता | फिर, श्री अरविन्द के शिक्षा-दर्शन के पीछे 
तो विकासवाद का तक भी उपस्थित है, भले ही वर्तमान परिस्थितियों में घहु बात 
समझ में न आती हो कि मानव इतती ऊँचाई तक कैसे जा सकेगा और जा सकेगा 
या नहीं । 


दिक्षा में संकलन 

श्री अरविन्द टुकड़ों में बॉँटकर शिक्षा देने के विरुद्ध हैं। शिक्षा समच्बित 
होनी चाहिए। विद्यार्थी के भस्टिष्क पर कभी भी इतने अधिक विपयों का बोफ नहीं 
डाला जाना चाहिए कि वह किसी का भी अध्ययत भली प्रकार न कर सके । 5-6 विपय 
पढ़ाने की अपेक्षा 2-3 विषयों पर अधिकार कराने का प्रयाप्त अधिक उत्तम हैं। बालक 
की शिक्षा 7 था 8 वर्ष में प्रारम्भ की जा सकती है, क्योंकि इस आयु में वह पर्याप्त 
समय तक किसी विषय पर ध्यान केल्द्रित कर सकता हैं| इससे कम आयु में बालक के 
लिए किसी विपय पर अधिक समय तक ध्यान जमाना सम्भव नहीं हैं। इससे पूर्व उसे 
उसके चारों ओर के परिवेश से परिचित कराया जा सकता हैं। भारतवर्ष में अनेक 
विद्यालयों में अनेक विषयों की थोड़ा-थोड़ा पढ़ाया जाता है, जिसका परिणाम यह होता 
हैं कि बालक किसी भी विशेष क्षेत्र में विशेष ज्ञान प्राप्त नहीं कर पाता। श्री भरविन्द इस 
प्रकार की शिक्षा-प्रणाली के विरुद्ध हैं! इसकी तुलना में वे उस प्राचीन भारतीय शिक्षा- 
प्रणाली को अधिक अच्छा समभते हैं जिसमें बालक को एक या दो विधय पूरी तरह पढाए' 
जाते थे और जब वह उस पर अधिकार प्राप्त कर लेता था तब उसको अन्य प्रकार की 
वशिक्षा दी जाती थी। इससे ज्ञाच में इतती अधिक विविधता तो नहीं होती थी जैसी कि 
आजकल होतो है, किन्तु इससे अधिक गहरे और यथार्थ सांस्कृतिक विकास का आधार 
निर्माण होता था। आधुनिक शिक्षा का दुष्परिणाप्र पढ़े-लिखे अधकरचरे ज्ञान आप्त 
लोगों के व्यवहार में देखा जा सकता है। विश्वविद्यालय से शिक्षा प्राप्त करके चिकला 
हुआ विद्यार्थी उचित-अनुचित, सही-गलत में अन्तर नहीं कर सकता । उसकी मानसिक 
आकितयों का पर्याप्त रूप से प्रश्चिक्षण नहीं होता न तो उसके संकेय ही सन्तुलित होते हैं 
ओर न उसके चरित्र का ट्री निर्माण होता है. झ्ारीरिक विकास का तो मानो दीवाला 


448 श्री अरधिन्द का समाज दशन 


ही पिट चुका होता है। आदशों शिक्षा योजना के निर्माण के लिए पश्चिम के अच्धानुकरण 
से काम नहीं चलेगा और न प्राचीत भारतीय परम्परा को ज्यों का त्यों लागू करने की 
हठधर्मी ही उपयुक्त है । श्री अरविन्द के शब्दों में, “भावी शिक्षा में हमें अपने को 
प्राचीन अथवा आधुनिक प्रणाली से बांधने की आवश्यकता नहीं है, बल्कि केवल ज्ञान 
प्राप्त करने की सबसे अधिक पूर्ण और तीन गति बाले साधन का चुनाव करना है।/2$ 
थ्री अरविन्द के विचारों के विरुद्ध कुछ लोगों का ग्रह कहना हैं कि बालक को एक ही' 
प्रकार की शिक्षा देने से उसके ऊब जाने का और भ्रक जाते का भय है। विषयान्तर 
करने से मस्तिष्क को आराम मिलता हैं। 


शिक्षा में स्वाभाविकता 


यहाँ पर प्रहन उठता है कि यदि -2 विपयों को काफी समय तक पढ़ना मानब- 
प्रकृति के विश्दध होता तो प्राचीन काल में यह प्रणाली केसे सफल हो सकती थी । जहाँ 
तक ध्याव लगाने का प्रश्म है, केवल छोटे बच्चे ही अधिक समय तक किसी बात पर ध्यान 
नहीं लगा सकते । यहाँ पर श्री अरविन्द भत्यन्त छोटी आयु से विक्षा प्रारम्भ करने के 
विरुद्ध हैं। उन्होंने शिक्षा प्रारम्भ करने की आयु 7 था 8 वर्ष मानी हैं, जबकि बालक 
अपनी रुचि के विपय पर काफी देर ध्यान लगा सकता है। होता यह हैं कि हुम बालक 
को अत्यन्त रूखे ढंग' से पाठ पढ़ाने का प्रयास करते हैं और जब वह ध्यान नहीं देता' तो 
उसके अनवधान की शिकायत करते हैं। यदि इसके स्थान पर एक ऐसी, शिक्षा-प्रणालरी 
चलाई जाए जिसमें बालक अपनी रुचि के विपय में स्वयं शिक्षा प्राप्त करे तो यह किनाई 
नहीं होगी, क्योंकि यहु मानव-स्वभाव है कि मनुष्य अपनी रच के विषय को पूरा किए 
बगैर नही छोड़ता । अस्तु, शिक्षक का कार्य यहु है कि वह बालक को प्रत्येक विषय में रुचि 
दिलाते हुए एक-एक कदम करके आगे बढ़ाए चले। इसके परचात्‌ प्रश्षिक्षण के माध्यम को 
पुष्ट किया जाना चाहिए। इसके (ूर्व अध्ययन के विषय को पढ़ाते जाता वुद्धिमाली नहीं 
है। एक भाषा पर अधिकार कर लेने के बाद बालक को अनेक भाषाएँ सिखाई जा सकती 
हैं। एकसाथ ही अनेक भाषाएं सिखाने का प्रथास उपयुक्त नहीं है । भाषा के अभ्यास 
के बाद ही' अन्य दिपयों का अध्ययन किया जा सकता हैं। भाषाओं सें मातुभाषा पर 
अधिकार करना सबसे अधिक सुगम है | प्रत्येक वालक को सबसे पहले उसकी मातृसाषा 
का अभ्याकप्त कराया जाता चाहिए। इसके बाद उसे देश के साहित्य और इतिहास से 
परिचित करा देना चाहिए । साहित्य में भी उसे सबसे पहले अधिक मनोरंजक स्थलों का 
परिचय कराया जाता चाहिए । शिक्षा के साथ-गाथ बालक की मानप्रिक शक्षितयों और 
नैतिक चरित्र के विकास का भी विशेष महत्व हैं। बालक के मनोविज्ञान के आधार पर 
इतिहास, विज्ञान, दंशन और कला के अध्ययत की नींव रखी जानी चाहिए । विभिन्‍न 
विपयों का अध्ययत कराने में बालक की विभिन्‍न स्वाभाविक प्रवृत्तियों का लाभ उठाया 
जाना चाहिए । 
*थ] श्री अरविन्द के दर्शन में सब-कहीं मानव पर प्रकृति के कार्य को अत्यधिक महत्त्व 
| या गया है। जहाँ पावचात्य दाशंतिकों के साथ श्री अरविन्द ने शिक्षा में सक्रियता 
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का महत्व माता है, वहाँ कभी-कभी निष्कियता को भी आवश्यक माना है। निष्कियता 
की स्थिति में प्रकृति स्वयं बालक पर कार्य करती है। दूसरे शब्दों में, बालक को 
स्वाभाविक रूप से विकसित होने का अवसर दिया जाना चाहिए, उसमें कृत्रिस बाघाएँ 
उत्पन्न करना अनुचित है। पाइचात्य शिक्षा-दर्शन के इतिहास में आधुनिक काल में रूसो 
ने शिक्षा को कृत्रिम बनाए जाने का विरोध किया और प्रकृति की ओर लौट चलने की 
राय दी | समकालीन भारतीय दरन में लगभग सभी शिक्षा-दार्शविक इस मूल तथ्य 
को मानते हैं और अधिक-से-अधिक स्वाभाविक वातावरण में बालक की शिक्षा का 
समर्थन करते हैं । स्वाभाविक विकास के लिए बालक को उसके चारों ओर के परिवेश 
से परिचित कराया जाना चाहिए ! इससे वह स्वयं ज्ञातार्जन करने में जुठ जाएगा। 
शिक्षा के कार्य में जल्दवाजी करना उचित नहीं है, क्योंकि ऐसा करने से शिक्षा अधकचरी 
रह जाती है । यदि बालक के पूरी तरह से परिपक्व होने के बाद ही उसकी शिक्षा 
प्रारम्भ की जाए और कोई भी घिषय तभी पढ़ाया जाए, जबकि उसको समभतने की' 
परिपक्वता बालक में हो, तो बहुत-सा अपव्यय रोका जा सकता है। उपयुक्त आयु में 
और, पर्याप्त परिपक्वता आने पर क्रिसी विषय का अध्ययन प्रारम्भ करने से समय और 
शक्ति की बचत होती है । 

श्री अरविन्द के शिक्षा-दर्शंत के विभिन्‍न पहलुओं के विवेचन से यह स्पष्ट होता' 
है कि उनका शिक्षा-दर्शन सर्वाग के आदशों के बहुत निकट है ६ श्री अरविन्द का दर्शन 
उनके विकासवाद के आदश सिद्धान्त पर टिका हुआ है। मनुष्य की प्रत्येक क्रिया का लक्ष्य 
उसका विकास है और शिक्षा का लक्ष्य मनुष्य का सर्वागीण विकास है। यह लक्ष्य केवल 
विद्यालयों में शिक्षा से प्राप्त तहीं किया जा सकता। श्री अरविन्द के भनुसार शैक्षिक 
लक्ष्यों को प्राप्त करने के लिए योग आवश्यक है। योग मानव-विकास का सबसे अधिक 
महत्त्वपूर्ण और सर्वाधिक शक्तिशाली साधन है। उसके बिना पूर्ण विकास असम्भव है। 
अम, तनियम, आसन और प्राणायाम विद्यार्थियों को ध्यान केन्द्रित करने में सहायता दे 
सकते हैं। केवल शारीरिक और मानसिक प्रशिक्षण ही शिक्षा का लक्ष्य नहीं है। उसका 
लक्ष्य व्यक्ति और समाज को सर्वाग पूर्णता की ओर ले जाना है। इस प्रक्रिया में जब ऐसी 
प्थिति आ जप्ती है कि विद्यालय की शिक्षा पर्याप्त नहीं होती तो वहाँ पर थीग की 
सटह्दायता ली जानी चाहिए । योग और शिक्षा-प्रणाली के सम्बन्ध के विषय में विभिन्‍्त 
शिक्षा-दार्श॑मिकों को श्री अरविन्द के विचार न भी पसन्द आएँ तो भी उनके शिक्षा-दर्शन 
की पीछे दो गई संज्लिप्त रूपरेखा से यह अवदय स्पष्ट होता है कि उन्होंने भारतीय और 
पाइचात्य, प्राचीत और आधुनिक शिक्षा-दा्निकों के विचारों में उपस्थित महत्त्वपूर्ण 
सत्यों का अनुपम समच्वय उपस्थित किया है। उनके शैक्षिक आदशें ठोस मनोवैज्ञानिक 
आधार पर स्थापित हैं। उनकी शिक्षा-प्रणाली में भनुष्य के प्रत्येक पहलू , शारीरिक, मान- 
सिक, आध्यात्मिक, नैतिक और धार्मिक सभी के विकास का प्रयास किया ग़्या है। वे 
व्यक्ति की पृ्णंता को उसके सामाजिक पहलू के विकास के बिना असच्भव मानते है * 
इसलिए उनकी शिक्षा-प्रणाली में सर्वांग व्यक्षितत्व में व्यक्तिगत शक्तियों, सामर्थ्यों भौ 
शुणों के विकास के साथ साथ सामाजिक गुर्णों के विकास पर भौ जोर दिया गया है 
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आज भारत में शिक्षा के क्षेत्र में विचारकों और शिक्षकों के सामने जब अनेक समस्याएँ * 
भयंकर रूप में उपस्थित हैं तो इन समस्याओं के मुल कारणों को खोजने में श्री अरविन्द 

के शिक्षा-दर्शन से सहायता ली जा सकती है, क्योकि अन्य क्षेत्रों के समान शिक्षा के क्षेत्र 

में भी उन्होंने व्यापकता और गहराई दोनों ही दुष्टियों से सत्यों की खोज की है। इसीलिए 

उत्तका शिक्षा-दर्गत केवल समकालीन भारतीय शिक्षा-दर्शन में ही नहीं प्रपितु विदृव के 

शिक्षा-दर्शन में भी विशिष्ट स्थान रखता है । उसके आधार पर राष्ट्रीय दिक्षा-प्रणाली 

की नींब रखी जा सकती है। 


शिक्षा और योग 

श्री अरविन्द के शिक्षा-दर्शन में योग के बिता शिक्षा अधूरी है। दूमरे शब्दों में 
योग शिक्षा की चरम परिणति है। प्राचीन भारत में योग शिक्षा का अतिवायें अंग था| 
यम, नियम, आश्त, प्राणायाम और प्रत्याहार का अम्यास सभी शिक्षार्थी करते थे ६ 
निर्निच्यासन पर जोर दिप्रा जाता था। शिक्षा और योग दोनों का ही लक्ष्य भानव-विकास 
है। जहाँ शिक्षा के अन्य साधनों की विकास की सामर्थ्य समाप्त हो जाती है उसके आगे 
विकास को योग बढ़ाता है । वही' व्यवित और समाज का सर्वाग विकास कर सकता है! 
विकास में योग का यह योगदात तेरहवें अध्याय का विषय है। 


| 


घर पथ 
नतिकता 





“अस्तु मनुष्य को सबसे पहले न तिक, सुकृति बतना है ग्रोर तब केबल 
नैतिक जीवन के नियम से ऊपर उठकर आध्यात्मिक प्रकृति के प्रकाश, विशालता 
और शक्ति की ऊँचाइयों की श्रोर उठना है, जहाँ कि वह द्वत भर प्रान्ति, 
इन्द-मोह के परे पहुँच जाता है ॥77 “-“ शी अरबिरद 


अधिकतर पाइ्चात्य समाज-दाशनिकों के अनुसार, सामाजिक विकास की कसौटी 
व्यक्ति और समाज का नैतिक विकास है। इस प्रकार नैतिकता को सामाजिक विकास 
की सबसे भ्रधिक शवितशाली प्रणाली माना गया है। इस दृष्टिकोण की परीक्षा करने के 
लिए दो बातों की जाँच करनी पड़ेगी । सबसे पहले, नैतिकता का सानदण्ड क्‍या है 
जोकि सबसे अधिक बुद्धिमत्तापूर्ण हो और इसीलिए सबसे अधिक व्यापक और स्वग्राही 
हो ? स्पष्ट हैं कि इस प्रकार के नैतिक मानदण्ड के सिद्धान्त में अन्य सभी सिद्धान्तों का 
सकलतन होगा, उनकी सीमाएँ दिखलाई जाएँगी और उत्तको मिलाकर एक अधिक पूर्ण 
सिद्धान्त बनाया जाएगा। दूसरे, क्‍या नैतिक प्रगति से मनुष्य और समाज के सर्वाग 
विकास का साक्षात्कार होता है। क्योंकि यह सामाजिक विकास का लक्ष्य है इसलिए 
समाज-दाशंनिक नैतिकता के लक्ष्य की प्रकृति का पता लगाएगा, उसके परम मानदण्ड 
और उसके मूल्य की जाँच करेगा । परन्तु वह इसके साथ ही सामाजिक विकाप् के आादशोें 
को प्राप्त करने में उसका मूल्य पता लगाएगा, उसकी सीमाओं का निरीक्षण करेगा और 
सदि सम्भव हुआ तो उस पर विकास करने के लिए अन्य प्रणालियाँ सुकाएगा | 
श्री अरविन्द ते विभिन्‍न नेतिक मातदण्डों की समीक्षा की है, एक ऐसा मानदण्ड प्रस्तुत 
किया हैं जोकि एकसाथ ही उनका संकलन और अतिक्रमण करता है, सामाजिक विकास 
की प्रगति में उसके भुल्य की विवेचना की है, उसकी सीमाएँ दिखलाई हैं और अन्त में 
सह दिखलाया है कि किस प्रकार धर्म और योग नैतिक प्रणाली से आगे ले जाते हैं। 


सूल भ्रास्ति 


नैतिकता के विभिन्‍न सिद्धार्न्तों म वही मूल जान्ति है जो मनोविज्ञान तत्त्व विद्या 
गौर घ्रम के सिद्धान्तों में है. डून समी में अमृत्तकरण ओर एकार्मिता का दोष है । नोधि 
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भतोविज्ञान और तत्त्व-विद्या के सिद्धान्त साधारणतत्रा मानव सत के किसी एक पहल, 
व्यष्टि के सत्य अथवा समाज के सत्य पर आधारित किए गए हैं। परस्तु जैसाकि श्री 
अरविन्द ने दिखलाया है, “नंतिक सत इन सभी सूत्रों से परे है; वह स्वयं के लिए एक 
नियम है और अपने सिद्धान्त को स्वयं जपनी शाइवत प्रकृति में प्राप्त करता है जोकि 
भूल रूप से विकासमान मस्तिष्क की वृद्धि नहीं हैं यद्यपि वह उसके पाथिव इतिहास मे 
यही प्रतीत होती है बल्कि आदर से एक प्रकाश, मानव में दिव्य तत्व की परछाई है|”? 
नैतिकता, धर्म, विज्ञान, आध्यात्मशास्त्र सब-वहीं मानव का लक्ष्य मनुष्य का सर्वाय 
विकास है और यह सर्वांग विकास समाज से अलग रहुकर नही बश्कि उसी में और उसी 
के द्वारा होता है। यही मनुष्यों के छभी प्रयासों का लक्ष्य है । 


गतिशील दृष्टिकोण की श्रावश्यकता 


अनेक विचारक कुछ विशेष मिद्धान्तों को नेतिक सिद्धान्त मानकर इन सिद्धान्तों 
का पालन ही मनुष्य का सर्वोच्च नेतिक कत्तंव्य मानते हैं। इनके अनुसार तैतिक नियम 
ही पर्वोच्च मियम है और प्रत्येक मनुष्य को प्रत्येक परिस्थिति में इस नियम का पालन 
करना चाहिए। मपुष्य पर नैतिक नियम को लागू करते समय ये विचारक यह नहीं 
सोचते कि मानव एक गतिशील प्राणी है जिसके व्यावहारिक जीवन के नियम उसके 
विकास के स्तर के साथ-प्राथ बदलते जाने चाहिए | नियम मानव-विकास का साधन है। 
नैतिकता हमारे लक्ष्यों को प्राप्त करने का एक साधन है। बुद्धि श् निम्त स्तरों से उठकर 
और बौद्धिक स्तर पर आते हुए मनुष्य की प्रेरणा सौस्दर्य-बीध भौर धर्म के क्षेत्र के 
समान नीति के क्षेत्र में भी शाइवल सत्ता की खीज रही है ४ इस लक्ष्य की खोज में सम्पूर्ण 
व्यक्ति आगे बढता है। सम्पूर्ण व्यक्ति के विकास में स्वार्थ और प्रा, सैद्धान्तिक और 
व्यावहारिक, इहलोक और परलोक, नैतिक और भर्नेतिक में सापेक्ष अन्तर है, पूर्ण अन्तर 
कहीं नहीं है। हमारे प्रयासों का एकमात्र लक्ष्य एक विकासमान प्राणी के रूप में मनुष्य 
के सभी पहलुओं को पूर्ण सन्‍्तोष प्रदान करना है । 


परम लक्ष्य 


श्री भरबिन्द के नीति-दशन में मनुष्य का परम लक्ष्य ईश्वर-साक्षात्कार है। यही 

नेतिक शुभ और नंतिक उचित की कसौटी है। इसी से प्रत्येक कार्य को मूल्य प्राप्त होता 
हैं। श्री अरविन्द के शब्दों में, “प्रत्येक वस्तु स्वयं अपने में से नए मूल्य नहीं लेती, बल्कि 

उस चेतना से लेती है जोकि उसे प्रयोग करती है, क्योंकि केवल एक ही वस्तु मूलभूत, 
आवश्यक और भनिवार्थ है और यह है देवी सद्वस्तु की चेतना में वृद्धि और उसमें रहना 
तथा सदैव उसी में अवस्थित रहना ।”* नैतिकता का यह सिद्धान्त भारत के इतिहास मे 
कोई नया नहीं है। प्राचीन भारतीय ऋषियों से लेकर अधधुनिक भारतीय दाशंनिकों गाधी, 
, रवीन्द्र और विधेकानन्द आदि सभी ने इसी नैतिक सिद्धान्त का समर्थन किया है। ऐसा 
ही नीतिशास्त्र गीता में उपस्थित किया गया है। गीता में आदशें व्यक्ति स्थितप्रज्ञ है 

जोकि सोते-जागते, उठते-बैठते और कर्म करते हुए सब-कहीं और सब समय देवी गज्ञा से 
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उथत रहता है। थहाँ पर देवी प्रज्ञा अथवा ईइवर:में स्थिति को आत्मसाक्षात्तार के 
सिद्धान्त से भी समभाया जा सकता है क्योंकि ईश्वर ही मानव में स्थित ग्रात्मा है। इस 
प्रकार श्री अरविन्द आत्मसाक्षात्तार का नैतिक सिद्धान्त उपस्थित करते हैं। उनके 
अनुसार मनुष्य का नैतिक लक्ष्य ईइवर-साक्षात्कार अर्थात्‌ आत्म साक्षात्कार है। उनके 
अपने शब्दों में, “ईश्वर को खोज भी, जात्मनिष्ठ रूप से हमारी सर्वोच्च, सबसे अधिक 
सत्य, पूर्णतम और विशालतम आत्मा की खोज है ।”* श्री अरविन्द के दर्शन में, जैसाकि 
इस पुस्तक के द्वितीय अध्याय में बतलाया गया है, मानव, जगत और ईश्वर एक ही 
सद्वस्तु के तीन पहलू हैं। इस सद्वस्तु का साक्षात्कार ही जीव और प्रकृति का परम 
लक्ष्य है। अस्तु, “जो कुछ व्यक्ति और जगत्‌ को उसकी देवी पूर्णता में सहायता करता है 
वहु सब शुभ है और अशुभ वह सब है जोकि उस बढ़ती हुई पूर्णता को पीछे हुटाता या 
तोडता है ।? शुभ और अशुभ की ये घारणाएँ गतिशील हैं क्योंकि उनका लक्ष्य स्वय 
गतिशील है। अस्तु, आचार के कोई भी नियम निरपेक्ष रूप से कठोरतापूर्वक निश्िचत 
नहीं किए जा सकते । यह सिद्धान्त शाइवत है कि मनुष्य को नैतिक आदरशों का पालन 
करना चाहिए। किन्तु यह नैतिक आदर्श किस प्रकार के प्राचार में अभिव्यक्त होता है, 
उसके नियम क्या हैं, यह देश-काल के अनुसार निर्धारित होगा। इस प्रकार ईश्वर- 
साक्षात्कार ही सबसे बड़ा साध्य है। विज्ञान, संस्कृति, शिक्षा, नीति, धर्म और दशंदव 
सभी इसी लक्ष्य को लेकर आगे बढ़ते हैं । 


नतिकता : ईदवर-साक्षत्कार का साधन 


गीता के समान श्री अरविन्द कत्तंव्य को कत्तेव्य के लिए नहीं, बल्कि कत्तेग्य को 
ईशबर के लिए या आत्मसाक्षात्कार के लिए मानते हैं। गीता पर अपनी प्रप्तिद्ध पुस्तक, 
एसेज ऑन गीता' भे श्री अरविन्द ने गीता की शंकर, रामातुज, तिलक आदि से भिन्‍न 
व्याख्या उपस्थित की है। उनके अपने शब्दों में, “गीता कत्तव्य को निष्काम रूप से करना 
नहीं सिखाती बल्कि देवी जीवन का पालन करना सिखाती है, समस्त धर्मों, सर्वधर्मान को 
छोड़कर परम मात्र में शरण लेना और एक बुद्ध, एक रामक्ृष्ण, एक विवेकानन्द का दैवी 
कार्य इस दिशा के पूर्णतया अतुरूप है।”” इस प्रकार गीता का उपदेश देवी जीवन में कर्म 
का उपदेश है। तिलक के समान श्री अरविन्द ने जीवन सें कर्म को विश्वेष महत्त्वपूर्ण माना 
है किस्तु वे उसे स्वयं साथ्य नहीं मानते | उनके अनुसार आदर व्यक्ति न तो अपने लिए 
और त॑ समाज के लिए ही कत्त॑व्य करता है। न वह कत्तेव्य के लिए कत्तेब्य करता है 
बल्कि ईश्वर के लिए, उसके यन्त्र के समान कत्तंव्य करता है | कत्तंब्य के लिए कर्तव्य 
तभी तक सर्वोच्च सिद्धास्त है जब तक कि मानव मानसिक स्तर से आगे नहीं बढ़ता । इस 
स्तर से आगे बढ़ने पर उसके लिए कोई नियम नही रहुता, चाहे वह कत्तंव्य का ही नियम 
क्यों स हो । अब उसके कार्य उसकी आत्मा की स्वाभाविक अभिव्यक्ति के छप मे 
होते हैं । 


ह् 
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मुल्पों का रूपान्त रण 

उपरोक्त विवेचन से स्पष्ट है कि श्री अरविन्द मानव सही बल्कि अतिमानव को 
मनुष्य का लक्ष्य मानते है। वीत्शे के समान उन्हेंने मूल्यों के पुनर्मुन्यीकरण पर जोर दिया 
है किन्तु उनका अतिमानव सीत्यो के अतिमानव के समाद आयुरी मुणसबम्धन्त नहीं है। 
उनका अतिमानव नैतिकता से परे अवश्य है किन्तु बह नैतिकता के पक्ष में है। मानव के 
आध्यात्मिक विकास में चेतना के आगे बढ़ते के साथ नए तत्वों, सवीन प्रकार की क्रियाओं 
और नए पुह्यो का जन्म होता है। जैसे-जैसे हमारी चेतना और जीवन का विस्तार होता 
जाता है द॑ से-बैसे हमारी सत्ता के तिम्त तत्वों का रूपास्तर होता हैं और इस हूपान्तर के 
साथ मूल्यों का रूपान्तर आवश्यक है ।* 


खात्मत्याग 


इस रूपान्तर के लिए, आत्मसाक्षात्कार के लक्ष्य को प्राप्न करते के लिए आत्म- 
त्याग एच्र आवश्यक दार्त हैं। जब तक मतुप्य भौतिक और प्राणात्मक क्ावश्यकताओं, 
प्रवृत्तियों और इच्छाओं से तादात्म्य करता है तव तक वह पशु से अश्िक कुछ नहीं है। 
नैतिक प्रगति के लिए इस मिम्त स्तर से ऊपर उठता आवश्यक है। इसके लिए आत्मा की 
अवधारणा को विस्तृत और गहरा बनाना होता है। यह तभी सम्भव है जबकि सतत 
आत्मत्याग किया जाए। यह आत्मत्याग, “भावव-जाति की नेतिक बुद्धि का पुष्प है, 
आत्मस्वार्थी पशु से निःस्वार्थ दिव्य तत्त्व तक हुमारे क्रमश: उत्थान का प्रमाण है। १ 
आत्मृत्याग प्राणी जगत्‌ में मावव का विशेष गुण है, यह पशुओं में नहीं मिलता । इसके 
साथ-साथ आध्यात्मिक विक्रास में आत्मा की घारणा आगे बढ़ती जाती है। सबसे पहले 
मनुष्य की आत्मा की धारणा उसके सवा तक ही सीमित रहूती है । इस “स्व में उसका 
अपना शरीर, प्राण, मानस आदि होते हैँ। इससे जागे बढ़कर वह परिवार के कह्याण को 
क्षपता कल्याण मानने लगता है। इससे विकसित होकर बह यह अनुभव करता है कि 
परियार से भी अधिक समुदाय पर उसके अधिकार हैं। इस सामुदाधिक आत्मा के क्रमश: 
विकास से वह राष्ट्र आत्मा पर पहुँचता है। कुछ विचारक यहीं रुक जाते हैं और यह 
समभने लगते हैं कि राष्ट्र आत्मा ही आत्मा के विकास में सर्वोच्चि अवधारणा है और 
इसके लिए अधिक-से-अधिक आत्मत्याग की आवश्यकता होती है। किन्तु भारतीय 
विचारकों ते कभी भी राष्ट्र आत्मा को अन्तिम नहीं मामा यद्यपि उन्होंने सदेव उसे 
अत्यधिक महत्त्वपूर्ण और स्थायी माना है। नैतिक चेतना के क्रमश: विकास में हम राष्ट्र 
सगे बढ़कर सम्पुर्ण मानवता की चेतना पर पहुँचते हैं। अनेक नैतिक सिद्धान्त इस 
चेतना को सर्वोच्च बेतना मानते हैं। किन्तु श्ली अरबिन्द सहाँ भी नहीं इंकते, उनके 
अनुसार मानवत्ता की चेतता से आगे भी भात्मा को अधिक विस्तृत और गहरा बनाया 
जाना चाहिए जब तक कि उसमे दिव्य सत्ता का साक्षास्‍्कार त हो जाएं। इसे भ्रकार 
सर्वोच्च आत्मा चस्तुजगत्‌ में व्यापक और इनका अतिक्रमण करने वाली देवी आत्मा हैं 
आ्यक्ति के सीमित अहम से चलकर इस प्रम आत्मा पर पहुँचने तक प्रत्येक कदम पर 


नैतिकता ॥55 
मनुष्य को निम्न आत्मा को उच्च आत्मा के लिए त्याग करना पड़ता है। यही आपत्म- 
साक्षात्तार के लिए आत्मत्याय का सही अर्थ है। 


विधाधथक नेतिकता 


आत्मत्याग से तात्पय मिम्न आत्मा का निषेध नहीं है। श्री अरविन्द का दर्शन 
सब-कहीं विधायक दर्शन है, निषेधात्मक कहीं नहीं है क्योंकि कोई भी निेघात्मक दर्शन 
सर्वाग नही हो सकता । विभिन्‍न धर्मों, संस्क्ृतियों, दश्षंत्ों और नैतिक सिद्धान्तों का 
विश्लेषण करते समय श्री अरविन्द ने उनमें से किसी का भी पूर्णतया तिषेध नहीं किया 
है। उन्होंने उत्तका महत्त्व बतलाया है, सीमाएँ दिखलाई हैं और एक ऐसा अधिक व्यापक 
सिद्धान्त प्रस्तुत करने का प्रयास किया है जिसमें सभी निम्न सिद्धान्तों को स्थान मिले । 
तब यदि उनका सिद्धान्त अधिक सन्तोषजनक, अधिक ससीचीन और अधिक सर्वाग 
दिखलाईं पड़ता है तो इसमें आश्चय्य ही क्या है ? उनका महत्व इस बात में नहीं है कि 
अन्य सिद्धान्तों से पृथक उन्होंने कोई श्रेष्ठ सिद्धान्त उपस्थित किया है वल्कि इस बात में 
है कि उन्होंने अपने सिद्धान्त में अन्य सभी सिद्धान्तों को स्थान दिया है, वे उनको लेकर 
भागे बढ़ें हैं। विकास के क्रम में कोई भी स्तर तभी ऊँचा कहा जा सकता है जबकि वह 
तिम्न स्तर से बुजरने के बाद मिले और उसमें निम्त स्तर सम्मिलित हो। इस दृष्टिसे 
समीक्षा करने पर श्री अरविन्द के नीतति-दर्शन का महत्त्व अधिक स्पष्ट होता हैं। 

श्री अरविन्द का नीति-दर्शन संब-कही मनोविज्ञान पर आधारित है। मानव मूल 
रूप से एक मनोवैज्ञानिक प्राणी है। श्री अरविन्द ने उसके व्यक्षिगत जीवन और सामूहिक 
जीवन में सब-कहीं उसकी मूल मनोवैज्ञानिक प्रवृत्तियों पर दृष्टि रखी है, कहीं भी उनकी 
अवहेलना नहीं की है। वे कहीं भी दमन्त का समर्थंत नहीं करते बल्कि स्वाभाविक विकास 
का उपदेद्ा देते हैं। तैतिक विकास में सबसे अधिक महत्त्व हमारे अन्दर की सच्चाई और 
लगातार विकास का है। इसके होने पर फिर मनुष्य मनचाहे भोगों का आनन्द लेकर 
अपनी प्रवृत्तियों को सस्तुष्ठ कर सकता है क्योंकि सन्तुष्ट होने पर वे पकै फल के समान 
गिर जाएँगी। आस्तरिक सच्चाई और सतत विकास ही प्रगति की आवध्यक झर्तें है। 
दमन और दबाव से तनाव और हताशाएँ बढ़ती हैं। असली चींज है देवी आत्मा के 
साक्षात्कार की ओर लग्रातार बढ़ते जाना क्योंकि ज्यों-ज्यों मनुष्य इस भार्म में बढता 
जाता है त्यों-त्यों उसकी बाधाएँ अपने-आप ही समाप्त होती जाती हैं । 


नंतिकता की कसौटी 


उपरोक्त विवेचन से स्पष्ट है कि मानव-जीवन में देवी आत्मा का साक्षात्कार ही 
सचित और अनुचित, शुभ और अशुभ की कसौटी है। श्री अरविन्द के शब्दों में, “अनुचित 
का अर्थ उससे है जो सत्य से दूर ले जाता है; उच्चतर चेतना और उच्चतर आत्मा, दिव्य 
सत्ता के मार्ग सेटअलग करता है +7० सुखवादियों और माक्सवार्दियोँ के विरुए 
श्री जरविन्द नैतिकता को फल पर आधारित नहीं मानते । दूसरी और बुद्धिवादियों वें 
समान उन्होंने नैतिकता को अभिप्राय पर भी आधारित नही माना है उनके अनुसा 
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सैविकता, खैसना व विकास एश आधारित है। मनुष्य का आचार जिस सीमा तक आत्मा- 

सिव्य किन व गाजन करता है उसी से उसके नैतिक स्तर की परख होती है । यह ठीक है 
हि. फल साथव गेते होते हैं जो स्यूताधिक रूप से सर्देव बनाए रखे जाते हैं जबकि कुछ 
अन्य बेड दिए जाने हैं, और सोच दिए जाते हैं, किन्तु अस्त में सभी यच्च मात्र हैं।एं 
जीप स्मित विकास में हुमारी कोई भी झरने, झोई भी पूर्वाग्ह सही चल सकते । उसमें आगे 
गहने बाले ह्मनिय को प्ररोक वस्यू, प्रसोक इकछा, प्रत्येक प्रवुलि की त्याग करने के लिए 
बहलुत उहला साटि[व उसका गफमात्र पुरस्कार आत्तरिक विकास है। यही उसके कार्यों 
का पवामाभ फल है, हगके अतिस्विस उसे दिसी भी अन्य परिणाम में रुचि नहीं होनो 
पॉडिए । थी अरविन्द के वाह्दों में, “परसु सच्चे रुप में नैतिक प्राणी को शुभ के मार्ग 
व अनुगंशन बारत और अश्षुम के मार्ग से घुणा करने के लिए पुरस्कारों और दण्डों की 
छायरथा की क्षायदयकरता नहीं होती । सदुगुण उसके लिए स्वयं अपना पुरस्कार हैं। पाप 
शपने साथ स्वयं उसकी अपनी प्रगति के नियम से पतन के रूप में, कष्ट में अपना दण्ड 
लाता है, यही सच्चा नैतिक मानदण्ड है । 7 


संतिक सान्यताएँ 


प्रत्येक मैतिक सिद्धान्त कुछ मान्यताओं को लेकर चलता है जिनको वह सिद्ध 
नहीं करता बल्कि जिन्हें मानकर चलता है। श्री अरविन्द के अनुसार ईदवर कोई नैतिक 
मान्यता नहीं हैं अर्थात्‌ हम नैतिक हैं इससे यह रिद्ध नहीं होता कि संसार में कोई मेतिक 
ध्यधस्था है और इसलिए उसको बनाने वाला कोई ईइवर भी है। मगवद्गीता के समान 
ओर अरविन्द ने सैतिकता को देवी आवद्यकता पर आधारित किया है। उनके अनुमार 
संस्कृति, विज्ञान, शिक्षा, दर्शन और धर्म के समान नीति भी कोई परम तत्त्व नहीं है बल्कि 
एक स्थायी तत्व है। वह पुरस्कार और दण्ड पर निर्भर नहीं होता और न ही उसे कर्मों 
का फल देने वाले कर्माध्यक्ष के रूप में किसी ईश्वर की आवश्यकता है। विश्व-व्यवस्था 
मानव की प्रद्यासनिक व्यवस्था के समान कोई ऐसी व्यवस्था नहीं है जिसमें देवी शामक 
और न्यायाधीश पुरस्कार और दण्ड की व्यवस्था के द्वारा शासन-मन्त्र चलाता हो 8 
अस्तु, कर्मा ध्यक्ष के रूप में ईइवर की नैतिक मास्यता नेतिक बिकास' के लिए आवश्यक 
नहीं है। इसी प्रकार पुतजंन्म भी कोई अनिवायें वैतिक मान्यता नहीं है, ब्चषि 
क्षी अरविन्द ने पुनर्जन्म का समर्थन क्रिया है क्यौंकि विकास का आदर्श एक ऐसा ऊँचा 
आदर्श है जिसकी एक जीवन में प्राप्त करना सम्भव नहीं है। 


संकल्प की स्वतन्त्रता 


श्री अरविन्द के अनुसार एकमात्र चैतिक मान्यता संकल्प की स्वतन्त्रता है। उनके 
अपने शब्दों में, “यह सन्देहास्पद है कि भाग्य में अथवा स्वत्तस्त्र संकल्प में विश्वास किर्स' 
मनुष्य के काय में विज्षेष अन्तर उत्पन्त करता है, परस्तु यह निश्चय ही उसके स्वृभार 
अौर उसकी आन्तरिक सत्ता के लिए अत्यधिक महत्त्वपूर्ण है, क्योकि वह उसकी आत्मा 
पर अपनी मोहर लगा देता है ।”74 इस प्रकार संकल्प की स्वतन्त्रता नीति क। आधार हैं 


है 


नैतिकता 57 
श्री अरविन्द के दब्वौन में संकल्प की स्वतन्त्रता का अर्थे वही है जो गीता के तीति-दर्शन मे 
है। संकल्प की स्व॒तन्त्रता संकल्प पर अनियन्त्रण नहीं है। इसका अर्थ आत्मनियन्त्रण है 
जोकि अन्त में ईश-नियस्त्रण है क्योकि आत्मा ही ईश्वर है। इस विचार से मानव 
और प्रक्षति, स्वतम्चता और भाग्य के बीच की खाई पट जाती है। इसमें स्वतन्त्रता और 
नियन्त्रण का विवाद समाप्त हो जाता है। श्री अरविन्द के अनुसार, “संसार में सब-कही' 
व्यापक देवी शवित ही सम्पुर्ण के एक अंग के रूप में मेरे कार्यों का परिणाम निर्धारित 
करती है। जब मैं संकल्प करता हूँ तो संकल्प की सम्पूर्ण व्यवस्था के एक अ्रंग के रूप मे 
ही ऐसा करता हूँ। मैं और मेरा केवल बाहरी आवरण मात्र हैं। इनको हटा देने पर परम 
देवी तत्व ही एकमात्र सद्वस्तु रहती है, सव-कुछ उम्ती के संकल्प, उसी के ज्ञान और उसी 
की क्रिया का परिणाम है ।7* अस्तु, स्वतन्त्र संकतप से तात्पय बुद्धि से निम्न और स्वयं 
बुद्धि के नियन्त्रण से स्वतस्त्र आत्मा के अनुसार संकल्प करना है और क्योंकि यह आत्मा 
मुल रूप से परमात्मा ही है इसलिए स्वतन्त्र संकल्प से तात्पर्य देवी सत्ता के एक यच्त्र 
के रूप में काये करता हैं। यही समस्त आचार में अवस्थित रहस्य हैं) मनुष्य एक यन्त्र है, 
उसका सामाजिक आत्मा कर्मी है परन्तु उसकी दिव्य आत्मा ही समस्त कर्म का स्वामी 
है। इस दिव्य आत्मा का साक्षात्कार ही समस्त नैतिक आचार का लक्ष्य हैं । 


श्रात्मस।क्षात्कार का नी तिद्षास्त्र 


विकास का स्तर बढ़ने के साथ-साथ हमारी नैतिकता की धारणा में भी परिवर्तन 
होता रहता है। समाजशास्त्रियों ने नैतिक विचारों को देश-काल सापेक्ष दिखलाय!। है । 
श्री अरविन्द उन्हें आत्मा के विकास की स्थिति से सापेक्ष दिखलाते हैं। उनके अपने शब्दों 
मे, “साधारण दृष्टिकोण से नैतिकता एक भली प्रकार अनुशासित, व्यक्तिगत और 
सामाजिक जाचार है, जोकि समाज को चलाए रखता है और हमारे साथियों के प्रति एक 
बेहतर, अधिक वौद्धिक, सन्तुलित, सहानुभूतिमय, आत्मतियस्त्रित व्यवहार की ओर ले 
जाता है। किल्तु आध्यात्मिक दृष्टिकोण से नैतिकता इससे कहीं अधिक है, वह हमारे कर्म 
और उससे भी अधिक हमारे सत के चरित्र मे, हममें देवी आत्मा में आगे बढ़ने का साधन, 
देची प्रकृति में हमारी वृद्धि का एक सोपान है।”/5 इस प्रकार आध्यात्मिक दृष्टिकोण से 
नैतिकता दिव्य जीवन की और विकास का एक साधन और एक सोपान है। “अपने अम्दर 
आध्यात्मिक पुरुष की खोज आध्यात्मिक मानव का मुख्य कार्य है और अन्य लोगों को इसी 
विकास की ओर बढ़ने में सहायता करना प्रजाति के लिए उसकी वास्तविक सेवा है । 77 
कोई भी मनुष्य जहाँ तक दूसरों को आध्यात्मिक जीवद की ओर आागे बढ़ाता है, वही तक 
वहु उनकी सेवा करता है। हम दूसरों को आध्यात्मिक नहीं बना सकते किन्तु ऐसी 
परिस्थितियाँ अवदय जुटा सकते हैं जो उत्के आध्यात्मिक विकास में सहायक हों। इस 
प्रकार स्वयं का आध्यात्मिक विकास और दूसरों के इस प्रकार के विकास में सहायता 
देना मनुष्य का प्रमुख कत्तेंव्य होता चाहिए । इस नैतिक लक्ष्य में स्वार्थ और परार्थ, बुर 
भर अनुभूति एवं व्यक्ति तथा समाज का समचवय दिखलाई पछता है । यह एक पूर्णतता- 
वादी सिद्धान्त है. किन्तु इसमें पूणता मानसिक स्तर पर नहीं बल्कि आध्यात्मिक स्तर 

ह 
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पर स्थापित की गई है | थी अरविन्द के अनुसार अध्यात्मिक आत्मा न केवल ब्यक्ति 
और प्रमाज में है, बल्कि उनका अतिक्रमण भी करती है। बह सत्यम्‌ शिक्षम्‌ सुर्दरमृ रे 
भी आगे है, क्योंकि वह सच्चिदानन्व है। उसमें व्यवितगत अथवा समूहगत, वौद्धक अथब 
बुद्धि से निम्न तत्वों का कोई संघर्ष नहीं होता, इनमें से किसी को दूसरे के आधीत नह 
बनाया जाता बल्कि सभी का संकलन होता है, सभी का रूपान्तर होता है । 


शैतिकता का ग्रतिकमण 


अस्तु, श्री अरविन्द के दर्शन में नैतिक घिफास मानव-विज्ञाल का जर्लिम सोपान 
नहीं है। चेतता के ऋमझाः विस्तार के साथ मनुष्य नेतिक सोपान से आगे बढ़ जाता है। 
भंतिकता मूल हूप से मानसिक्र स्तर पर होती है वयोकि मानसिक स्वर शुभ और अशुभ, 
उर्चित और अनुचित के इन्द्र का स्तर है। मानसिक स्तर से कृपर उठने पर नैतिक 
समस्याएँ नहीं रहती क्योंकि यह हसद्र समाप्त हो जाता है और व्यर्तित अस्ीप देवी चेतना 
में स्थित हो जाता है। यह स्थिति शुभ जोर अशुभ से परे है। इस प्रकार मैतिकता का 
स्तर अज्ञान का स्तर है यद्याप उसका आधार बही है जो धर्म जौर आध्यात्मिकता का 
आधार है। जैसे जीवन के अब क्षेत्रों में चेंसे यहाँ पर भी मनुप्य की विकास करने की, 
विस्तार करने की और अपनी सीमित चेतना से ऊपर उठने की प्रतु्ति ही उस नैलिकता 
की ओर ले जाती है और स्वाभाविक है कि यही प्रवृत्ति उसे नेतिकता से परें भी ले 
जाती हैं । 

इस प्रकार मानव दतिकता से परे उठकर जध्यात्मिकता में पहुँचता है। नैतिकता 
स्वभावतया अपना परम लक्ष्य, परम शुभ खोजते हुए बौद्धिक स्तर से कृपर उठती है। 
जीवन में सब-कहीं परम लक्ष्यों की और प्रवृत्ति देखी जाती हैं । सत्य, शिव और सुम्दर 
इन तीनों की ही लीज में मानव इनके आगर निरपेक्ष सत को सीजता है । श्री अरबिन्द 
के अनुप्तार नैतिक स्तर बुद्धि का स्तर है. और इसीलिए बहू मानवब-विकास का भन्तिम 
स्तर नहीं है। उनके अपने दाब्दों में, “थे समस्याएँ मानस और मशानमय जीवन की है, ये 
मानस के परे हमारे साथ नहीं जाती, जिस प्रकार एक असीम सत्य, चेतता में सत्य और 
असत्य के दत की समाप्ति हो जाती है, उसी प्रकार एक असीम शुभ में शुभ और अशुभ 
के इत से मोक्ष मिल जाता है, यहाँ परात्परता हैं।75 इस प्रकार अन्त में नतिकता का 
स्तर अज्ञान का स्तर है । यद्यपि अन्त में जेसाकि अन्य सब-कहीं है वैत्ते ही यहाँ भी परम 
तत्त्व ही सबका आधार है । विकास, सार्वभोम चेतना प्राप्त करना शौर अपने व्यक्तित्व 
से आगे बढ़ना मावतव की स्वाभाविक प्रवृत्ति हैं। घबह्दी उपको नतिकता की और ले 
जाती है और यहीं उसके नैतिक स्तर से जागे बढ़ाती है। श्री अरविर्द के बाब्दों में, '“हमारी' 
आंतरिक प्रकृति शाइवत आत्मा की प्रगतिशील अभिव्यक्ति है और किसी अकेले प्रभाव- 
शाली मानसिक अथवा नैतिक सिद्धान्त से बंधे रहने के लिए कहीं अधिक जटिल शक्ति 
ह्लै [39 


ने तिकता 59 


नैतिकता की श्रपरिहार्यता 

किन्तु नैतिकता के अतिक्रमण से यह सिद्ध तहीं होता कि नैतिकता मानव के 
लिए किसी भी प्रकार से कम अतिवार्य है। श्री अरविन्द के दक्षेतर में मानव और प्रह्नति 
के विकास की भिलत-भिन्‍न स्थितियों में भिन्‍न-भिन्‍त तत्त्व दिखलाई पड़ते हैं जितका 
विशिष्ट स्थितियों पर अपना महत्त्व है; यद्यपि विकास के सोपान के आगे बढ़ने के साथ 
उनका महत्व कम हो जाता है और उनके स्थान पर नए तत्त्व आा जाते हैं | सर्वाग 
'डिकास में प्रत्येक पहलू का विकास निहित है, किसी का भी विकास सब-कुछ नहीं है 
और न ही किस्यों के विकास की अवहेलना की जा सकती है। उच्चतर तत्त्व निम्तवर का 
निपेंध नहीं करता बल्कि उससे ऊपर उठते हुए उम्का संकलत करता है । इसीनिए 
नैतिक स्तर की अनिवार्यता के विषय में श्री अरविन्द ने लिखा है, "परन्तु, फिर भी, यहु 
अन्य मध्य सत्य चेतना भी है जोकि हमें शुभ और अशुभ के मुल्मों के प्रति जागुत दारनी 
हैं और उतकी आवश्यकता तथा महत्त्व बतलाती हैं; यह जागृति, उसके विद्विप्ट निर्णपों 
की चाहे जो भी मान्यता अथवा प्रामाणिकता हो, विकासमान प्रकृति की प्रक्रिया में एक 
अपरिहायें सोपात है ।*0 इस प्रकार सर्वोच्च सोपाव न होते हुए भी नेतिक सोपान 
अपरिहाय॑ है! 


मेतिक दिकाठ के सोपान 


उपरोक्त विवेचन से स्पष्ट हैं कि नैतिकता का स्थान प्रकृति और पराप्रकृति के 

मध्य में है। प्रकृति और पराप्रकृति दोनों ही नैतिकता से परे हैं। नेतिकता प्रकृति से 
परे है और पराप्रकृति नैतिकता से परे है। मानव की अन्य प्रवृत्तियों के समान नेतिक 
प्रवृत्ति और नैतिक क्रिया भी बुद्धि से निस्‍्त अधिचेतन प्रवृत्तियों में उत्पन्द होती है । 
मानव-जीवन में जो कुछ महान्‌ अथवा लघु है, वह सभी अधिचेतन अथवा मूुल-प्रवुन्तियों 
से उत्पस्त होता है, किन्तु इसका अर्थ यह नहीं हुआ कि मुल-पवत्तियों का सत्तोप ही 
हुमारी सभी प्रवृत्तियों और क्रियाओं का लक्ष्य होना चाहिए। यहूं ठीक है कि अन्य 
प्रवत्तियों के समान नैतिकता भी पहले-पहले मूल-प्रवृत्तिजन्य होती है और बिता कोई 
प्रदत उठाए मान ली जाती है। साधारण मनुष्य ने तिक नियम को सामाजिक नियम अथवा 
प्रकृति के नियम के रूप में जानता और पालन करता है; किन्तु ऋरमछश: बुद्धि के जागुत 
होने के पदचात्‌ इस मूल-प्रयुत्तिजन्य नंतिकता में आशंका प्रारम्भ हो जाती है। बुद्धि 
मैतिक क्रिया पर विचार करती है और नैतिक कार्य की व्यवस्था बताती है । यह भी 
मातव-विकास में एक अनिवाये सोपान है, किन्तु चूँकि मनुष्य परम सत्म से पहले कही भी 
नहीं रुक सकता इसलिए वह नेतिक विचार और नैतिक संकल्प में भी अधिक काल तक 
सन्‍्तोष नहीं पा सकता । सतत विकास हमारी अनिवाये प्रकृति है जौर किसी भी स्थिति 
पर बहू विकास रुक नहीं सकता, भले ही वह स्थिति नैतिकता की ही स्थिति क्यों व ही । 
श्री अरविन्द के दर्शन में विकास ही साध्य है, शेष सब साधन हैं। विकास के ललते रहने 
जे चाहे कितनी भी कठिनाइयाँ, आरोहण, अवरोहण, प्रगति और अवमति क्यों न आएँ. 
किन्तु मानव को उसे बराबर चलाए रखना चाहिए यह विकास मानव की ही नई, 
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बल्कि प्रकृति की भी मूल-प्रवृत्ति है क्ष्योंकि यह विकास परम तत्व का स्वभाव है । वैतिक 
आचार के द्वारा अन्त में हुम आत्मविकास खतोजते हैं, तियम पालन नहीं । इसलिए किसी 
भी नैतिक आचार का महत्त्व उसके बाहरी परिणाम के कारण नहीं बल्कि आन्तरिक 
विकास में उसके योगदान के कारण माना जाता है। यह आन्तरिक विकास ही परम 
साध्य हैं। श्री मरविन्द के अनुसार प्रत्येक कर्म सापेक्ष होता है और किसी भी कर्म का 
नौचित्य, शुद्धता और श्रेप्ठता उसके बाहरी परिणाम से नहीं जाँची ज! सकती। उसका 
वास्तविक सूल्य उसके अभिप्राय से भी नहीं जाना जा सकता बल्कि उस सहायता से 
जाना जा सकता हैं जोकि बह आध्यात्मिक विकास में देता है क्योंकि अहू आध्यात्मिक 
विकास ही परम साध्य है। यही नैतिक प्रवृत्ति और नैतिक आचार की चरम 
परिणति है। किसी भी प्रवृत्ति अथदा आचार की नैतिकता शुभ और अशुभ की 
गणना अथवा सामाजिक नियर्मों की अनुरूपतः से नहीं लगाई जा सकती | प्रत्मेक कर्म 
देवी प्रकृति की ओर बढ़ने का एक प्रयास है। छुद्धता, सत्य, उचित, सहानुभूति 
और दान इत्यादि के द्वारा हम यही खौजते हैं। यही आध्यात्मिक पुरुष ही अति- 
मानव है जोकि मानव का लक्ष्य है | सैतिक प्रकृति देवी प्रकृति की ओर ले जाती है जहाँ 
पर कि सभी कर्म स्वभावत्तया शुभ होते हैं। इस सोपान पर संकल्प न तो बुद्धि से निम्न 
और न बौद्धिक होता हैं, बल्कि देवी हीता है। इस प्रकार नैतिक विकास में, बुद्धि से 
निम्न, बौद्धिक और बुद्धि से परे ये तीव सोपान दिखलाई पड़ते हैं । 


में तिक विकास का बर्तूल 


नेतिक विकास की इस घारणा में सभी प्रकार के नेतिक सिद्धान्तों को स्थान मिल 
जाता है, सभी की व्याख्या हो जाती है। तीतिशास्त्र के इतिहास में बुद्धि से निम्न तत्वों 
ओर बौद्धिक तत्त्व को लेकर नैतिक सिद्धान्त उपस्थित किए गए हैं। विकासमय दुष्टिकोण 
में ये सिद्धान्त परस्पर विरोधी नहीं बल्कि विकास के विभिन्‍न सोपानों पर भानव-प्रक्ृत्ति 
की अभिव्यक्षितयों के रूप में दिखलाई पड़ते हैं। विकास की विभिन्‍न स्थितियाँ कालगत 
ते होकर मसोवेज्ञासिक होती हैं। ऐसा नहीं है क्रि किसी विशेष काल में मानव-समाज बुद्धि 
से निम्त त्तत्त्वों के द्वारा चलता था और किसी विश्येष काल में बह बौद्धिक हो गया। सभी 
कालों में मानव-समाज में न्यूनाधिक सभी प्रवृत्तियाँ दिखाई पड़ती हैं, केवल विश्वेष काल 
में विज्वेष प्रवृत्ति सामान्य रूप से अधिक प्रबल होती है| इसीलिए आधुनिक युग वौद्धिक 
युग कहलाता है। मनोवैज्ञानिक सोपान व्यक्ति के विकास के सोपान हैं। व्यक्ति के 
विकास में भी यहू आवश्यक नहीं है कि सभी व्यक्तियों में विकास की प्रक्रि। समान 
गति से और एक-सी अवस्थाओं से होकर होती हो | इन दोतों ही बातों में व्यक्तियों 
में व्यक्तिगत अन्तर देखा जाता है। 


साध्य और साधन 


नैतिक क्षेत्र में साध्य और साधव के सम्बन्ध को लेकर संदेव विवाद रहा है । 
काले मानस के अनुसार साध्य स्लाघन का ओचित्य निश्चित करता है। भांधी जेंसे 


मु के 
ही क 


नैतिकता ]6] 


दिचारकों ते साधन को साध्य का जौखित्य निश्चित करने वाला माना है। श्री अरविन्द 

के अनुसार, “हमारे साधन उठने ही महान्‌ होने चाहिएँ जैसे कि हमारे साब्य महान हैं 
और साध्य को प्राप्त करने के लिए साधन का पता लगाने और प्रयोग करने की शक्डिल्हु 
स्वयं हमारे अन्दर शक्ति के राइवत ख्ोत की खोज करने से पाई जा सकती है । कर 
प्रकार श्री अरविन्द के अनुसार यदि साध्य महान हैँ तो साधन भी महान ही चनें 
चाहिएँ। महाँ तक बे ग्रांीजी से सहमत हैं । किन्तु इससे आगे उतकी दृष्टि अखिल 
_ के, गहरी और गतिशील दिखलाई पडती है। उमझे सिद्धान्त में नैतिक और मत“ 
वेज्ञातिक का कोई ऋणड़ा नहीं है । व्यक्ति और समाज के विकास में योगदान देने के लिए 
नैतिकता को ठोस तथ्यों पर आश्रित होना चाहिए | वैतिक क्षेत्र में तथ्यों जोर मुत्यों 

के दूत से ही तथ्य अनैतिक और मूल्य शक्तिहीन हो जाते हैं । जो लोग यह कहते है कि 
आदर्श आदर्श है, उसका यथार्थ से कोई सम्बन्ध नहीं है, वे यह भूल जाते हैं कि ययार्थ 
बने बगैर आदर्श में कोई शब्त नहीं होती। सच्चे आदर्श को धधार्थ में अपनाए जाने 
योग्य होना चाहिए । श्री अरविन्द ते अपने ऋटिक और राजनीतिक सिंद्धान्तो की सर्देच 
ठोस तथ्यों पर आधारित रखा है क्योंकि आखिर ये तथ्य क्या हैं, मे भी तो परम सद्वस्तु 
की श्रश्निव्यक्तियाँ ही हैं। इसलिए श्री अरविन्द के दर में तथ्यों और आद्शोँ में कोई 
भंगड़ा, कोई विरोध नहीं है। उनका आदर्कवाद ठोस यथार्थवाद पर आधारित है। यह 
बात उनके राजनीतिक सिद्धान्त की विवेचना से और भी स्पष्ट होती है । 







राजनीतिक नेतिकताः 


गांधीजी के समान श्री अरविन्द ने नीति और राजनीति में समस्वग किया। 
जन दाक्षतिक मैंकियावेली और उसके अनुयायी यह मानते ये कि राजनीति का नीति 
से कोई सम्बन्ध नहीं ह्ठ । आज भी बहुत से शोग यह कहते सुने जाते हैं कि राजतीति में 
सब-कुछ चलता है; जिससे सफलता मिले वही उचित है । हौब्स, बेन, तेथा अत्य विचारके 
इसी प्रकार नीति को राजनीति के आधीन बसा देते हैं। दूसरी और प्लेटो, अरख्यु, हेंगेल 
ओर गांधी जैसे आदर्शेचादी बिचारकों ने राजनीति को नीति के आधीत करते का प्रयास 
किया है। श्री अरविन्द मे न तो राजनीति को नीति के आधीन किया हैं, और न नीति को 
राजतीति के आधीन माना है, बल्कि इन दोनों को आध्यात्मिक परम तत्त्व १९ आधारित 
किया है जोकि मानव की समस्त क्ियाओं के साथ-साथ इन दोनों का भी नियमन करता 
है। इसीलिए ओऔी अरविन्द के दर्शन में नोति भौर राजनीति में समच्वय विखलाई 
पड़ता है। 


निष्किय प्रतिरोध का सिद्धान्त 


भारतवप् में श्रंग्रेंज सरकार के विरुद्ध राजनीतिक क्रान्ति में कैंछ नेताओं से 
निष्क्रिय प्रतिरोध का सिद्धान्त उपस्थित क्िया। श्री अरवित्द के अगुतार निष्क्रिय 
प्रतिरोध और गांधीजी के सत्याग्रह में कोई अन्तर नहीं था। गांधीजी के साथ उन्हींते यह 
माना है कि शान्तिपूर्णे भतिरोध जबकि अन्य विधियों से कम साहसपूर्ण और आक्रामक 
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बल्कि प्रकृति की भी मूल-प्रवृत्ति है क्योंकि यह विकास प्रम तत्त्व का स्वभाव है। नैतिक 
आचार के द्वारा अन्त में हम ज्ात्मविकास खोजते हैँ, नियम पालन नहीं । इसलिए किसी 
भी नैतिक आचार का महत्व उसके बाहरी परिणाम के कारण नही बहिकि आन्तरिक 
विकास में उसके योगदान के कारण माता जाता हैं। यह आसन्तरिक विकास ही परम 
साध्य है। श्री अरविन्द के अनुसार प्रत्येक कर्म सापक्ष होता हैं और किसी भी कर्म का 
ओऔचित्य, छुद्धता और श्रेष्ठता उसके बाहरी परिणाम से नहीं जाँची जा सकती। उत्तका 
वास्तविक मूल्य उसके अभिप्राय से भी नहीं जाना जा सकता बल्कि उस सहायता से 
जाना जा सकता है जोकि बहू आध्यात्मिदा विकास में देता है क्योंकि यह बाध्यात्मिक 
विकास ही परम साथ्य है। यही नैतिक प्रवृत्ति और नैतिक आचार की चरम 
परिणति है। किसी भी प्रवृत्ति अथवा आचार की नेतिकता शुभ और अशुभ की 
गणना अथवा सामाजिक नियमों की अनुरूपता से नहीं लगाई जा सकती। प्रत्येक कर्म 
दँवी प्रकृति की और बढ़ने का एक प्रयास है। शुद्धता, सत्य, उचित, सहानुभूति 
और दान इत्यादि के द्वारा हम यही खीजते हैं। यही आध्यात्मिक पुरुष ही अति- 
मानव है जोकि मानव का लक्ष्य है। नैतिक प्रकृति देवी प्रकृति की ओर ले जाती है. जहाँ 
पर कि संभी कर्म स्वभावतया शुभ हीते हैं। इस सोपान पर संकल्प ने तो वृद्धि से निम्त 
और न बौद्धिक होता हैं, बल्कि देवी होता है। इस अवकार नैतिक विकास सें, बुद्धि से 
निम्न, बौद्धिक और बुद्धि से परे ये तीन सोपान दिखलाई पड़ते हैं । 


नेतिक विकास का वर्तूल 


नेतिक विकास की इस घारण! में सभी प्रकार के ने तिक सि्धान्तों को स्थान मिल 
जाता हैं, सभी की व्याख्या ही जाती है । नीतिशास्त्र के इतिहास में बुद्धि से निम्न तत्वों 
और बौद्धिक तत्त्व को लेकर नैतिक सिद्धान्त उपस्थित किए गए हैं। विकासमय दृष्टिकोण 
में ये सिद्धान्त परस्पर विरोधी नहीं बल्कि विकास के विभिन्‍न सीपानों पर भानव-अ्रकृति 
की अभिव्यक्तियों के रूप मे दिखलाई पड़ते है। विकास की विभिन्‍न स्थितियाँ कालगत 
ते होकर मनोवेज्ञालिक होती है। ऐसा नहीं है कि किसी विशेष काल में मानव-सथाज बुद्धि 
से निम्त सस्यों के द्वारा चलता था और किसी विशेष काल में बहु बौद्धिक हो गया। सभी 
कालों मैं मानव-समाज में न्यूवाधिक सभी प्रवृत्तियाँ दिखाई पड़ती हैं, केवल विश्वेष काल 
में विज्ेप प्रवृत्ति सामान्य रूप से अधिक प्रवल होती है । इसीलिए आधुनिक युग बौद्धिक 
युग कहलाता है। मनोवेज्ञालिक सोपान व्यक्तित के विकास के सोपान हैं। व्यव्त के 
विकास में भी यह आवश्यक तहीं है कि सभी व्यक्तियों में विकास की प्रक्रिया समातत 
गति से और एक-सी अवस्थाओं से होकर होती हो । इन दोनों ही बातों में व्यक्तियों 
में व्यवितगत अन्तर देखा जाता है | 


साध्य और साधन 


नैतिक क्षेत्र में साध्य और साधन के सम्बन्ध को लेकर सर्देव विवाद रहा है | 
काले माक्से के अतुसार साध्य ग्राधव का औचित्य निदिचत करता है। गांधी जैसे 


सतिकता 6 
विचारकों ते साधन को साध्य का औचित्य निश्चित करते वाला माना है। श्री अरविन्द 
के अनुसार, “हमारे साधन उतने ही महान्‌ होने चाहिएँ जैसे कि हमारे साथ्य महान्‌ है 
और साध्य को प्राप्त करने के लिए साधन का पता लगाने और प्रयोग करने की शक्ति 
स्वयं हमारे अन्दर शकित के शाइवत् खतोत की खोज करने से पाई जा सकती है ।/४ इस 
प्रकार श्री अरविन्द के अनुसार यदि साध्य महान्‌ हैं तो साधन भी महान्‌ ही चने जाने 
चाहिएँ। यहाँ तक वे गांधीजी से सहमत हैं । किन्तु इससे क्ागे उन्तकी दृष्टि अधिक 
व्यापक, गहरी और गतिशील दिखलाई पड़ती है । उनके सिद्धान्त में नैतिक और मो 

वैज्ञानिक का कोई झगड़ा नहीं है। व्यक्ति और समाज के विकास में योगदान देने के लिए 
नैतिकता को ठोस तथ्यों पर आधारित होना चाहिए | नैतिक क्षेत्र में तथ्यों और मूल्यों 
के देत से ही तथ्य अनेतिक और मूल्य शक्तिहीन हो जाते हैं। जो लोग यहु कहते हैं कि 
आदर्श आदर्श है, उसका यथाथे से कोई सम्बन्ध नहीं है, वे थह भूल जाते हैं कि यथार्थ 
बने बगैर आदर्श में कोई शब्त नहीं होती। सच्च आदर्श को यथा में अपनाए जाने 
योग्य होना चाहिए । श्री अरविन्द ने अपने नेतिक और राजनीतिक प्िद्धान्तों को सदेव 
ठोस तथ्यों पर आधारित रखा हैं क्योंकि आखिर ये तथ्य क्या हैं, ये भी तो परम सद्वस्तु 
की श्रभिव्यक्तियाँ ही हैं। इसलिए श्री अरविन्द के दक्षत में तथ्यों और आदशों में कोई 
भगड़ा, कोई विरोध नहीं है । उनका आदशंवाद ठोस यथार्थवाद पर आधारित है। यह 
बात उनके राजनीतिक सिद्धान्त की विनेचना से और भी स्पष्ट होती है । 


राजनीतिक नेतिकता 


गांधीजी के समान श्री अरविन्द ने नीति और राजनीति में समत्वंध किया। 
जमेन दाशनिक मेकियावेली और उसके अनुयायी यह मानते थे कि राजनीति का तीति 
से कोई सम्बन्ध नहीं है। आज' भी बहुत से लोग यह कहते सुने जाते हैं कि राजनीति में 
सब-कुछ चलता है; जिससे सफलता मिले वही उचित है। हौब्स, बेन, तथा अन्य विचारक 
इसी प्रकार नीति को राजनीति के आधीन बना देते हैं। दूसरी और प्लेटो, अरस्तु, हेंगेल 
और गांधी जैसे आदर्शवादी विचारकों ने राजनीति को वीत्ति के आधीन करने का गप्रयाक्ष 
किया है। थी अरविन्द ने न तो राजनीति को तीति के आधीन किया हैं, और न नीति को 
राजनीति के जाधीन माना है, वल्कि इन दोनों को आध्यात्मिक परम तत्त्व पर आधारित 
किया है जोकि मानव की समस्त क्रियाओं के साथ-साथ इत दोनों का भी सिवमत करता 
है। इसीलिए श्री अरविन्द के दर्शन में तीति और राजनीति में समन्वय दिखलाई 
पडता है। 


सिह्किय प्रतिरोध का सिद्धान्त 


भारतवर्ष में अंग्रेज सरकार के विरुद्ध राजनीतिक कान्ति में कुछ नेताड्नों ने 
मिम्क्रिय प्रतिरोध का सिद्धान्त उपस्थित किया। श्री अरविन्द के अनुसार निष्क्रिय 
प्रतिरोध और गांधीजी के सत्यात्रह में कोई अन्तर नहीं था। गांधीजी के साथ उन्होंने वह 
माना है कि शान्तिपूर्ण प्रतिरोध जबकि अन्य विधियों से कम साहुसपुूर्ण मौर आकामक 
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है, उसके लिए भी शायद विश्ञेत्र प्रकार के उतने ही अधिक शौरय और निश्चय ही अधिक 
सार्वभौम साहुस और कप्ट भेलने की आवश्यकता है । मै? किन्तु श्री अरविन्द राजनीति 
के क्षेत्र में किसी भी सिद्धान्त अथवा साधन को स्वयं साध्य नहीं मानते, चाहे बह 
सत्याग्रह का सिद्धान्त हो या अहिया का सिद्धान्त क्योंकि उनके अनुश्नार, “दबाव की 
प्रकृति ही प्रतिरीध की प्रकृति को निश्चित करती है ।”४ क्रिसी भी प्रकार के दवाब 
के विशुद्ध लड़ने के लिए हम कौनसा साधन अपनाएँगे यह इस बात पर निर्भर होगा 
कि वह दवाव किस प्रकार का है। यदि औषधि रोग को देखकर नहीं दी जाती तो 
स्पष्ट है कि उससे रोग के दूर होने की आशा नहीं की जा सक्षत्ती । कोई भी औषधि 
स्वयं अपने-आपमें श्रेप्ठ नहीं होती । औषधि वही श्रेप्ठ है जिससे रोग दूर हो। सामाजिक, 
नैतिक, राजनीतिक, जीवन के सभी क्षेत्रों में सतृष्यों ने तियम इसीलिए बनाए है कि 
जीवन चले, भागे बढ़े, विकास ही और सभी पहुलुओं में प्रगति हो । नियम इस साध्यो 
के साधन मात्र हैं, स्वयं साध्य कभी नहीं हैं। अस्तु, राष्ट्रीय स्वतन्त्रता के युद्ध मे 
जबकि राष्ट्र के जीवन और मृत्यु का प्रश्न उपस्थिन्न हो तो विदेशी सरकार के विरुद्ध 
किसी श्री प्रकार का विंद्रोह पृर्णतया उचित है | क्री अरविन्द के इसी विचार को लेकर 
कुछ लोग उन्हें राजनीति में अतिरेकवांदी मान बेठते हैं। यह बात कहाँ तक सत्य है, 
इसकी विवेचना अगले अध्याय में की जाएगी । यहाँ पर केवल यही याद रखता पर्याप्त 
है कि श्री अरविन्द कहीं भी अतिरेकवादी नहीं हैं, बल्कि संब-वढ़ी किसी भी प्रकार के 
अतिरेकबाद के विरुद्ध हैं। उनके विचारों मे अतिरेकबाद उन्हीं लोगों को दिखलाई 
पड़ता है जिन्होंने स्वयं कोई स्थायी स्थिति बना रखी है और जो अपनी स्थिति में भिस्त 
प्रत्येक स्थिति को अतिरेकवादी कहते हैं। श्री अरविन्द के दर्शन में सन्‍्तुलन, समभौता, 
अतिरेक जैसी कोई कसौटियाँ नहीं हैं, एकमात्र कमौटी व्यक्ति और समाज का 
आध्यात्मिक विकास है, इसके लिए जो कुछ करना पड़े उसमें किसी भी प्रकार के संकोच 
की आवश्यकता नहीं है क्योंकि जो कुछ करना पड़ेगा उसका औचित्य और श्रेप्ठता इस 
साध्य की ओर बढ़ने से ही निश्िचत होगी । बसे भी आध्यात्मिक स्तर पर साध्य-साधन 
का इेत समाप्त हो जाता है क्योंकि आध्यात्मिक लक्ष्य केवल आध्यात्मिक साधन से ही 
प्राप्त किया जा सकता है। 


साधन रूप में अहिसा 


गांधीजी के समान्त श्री अरविन्द ने व्यक्तिगत और राजनीतिक जीतन में साधन 
रूप में अधहिसा का महत्त्व माता है। किन्तु जबकि गांधीजी के लिए अरिसा साधन मात्र 
ने होकर स्वयं साध्य थी, श्री अरविन्द के लिए मानव-विकास के अन्य साधनों के समाव 
अहिसा भी एक साधन है और जहाँ-कही उससे विकास में बाधा पड़ेगी वहाँ उसे छोड' 
दिया जाएगा। स्मरण रहे कि सगवदगीता में भी अहिंसा के विपय में यही दृष्टिकोण 
अपनाया गया है । श्री अरविन्द के शब्दों में, “'आक्रामकता अन्यायपूर्ण है परन्तु केवल 
तभी जबकि वहू बिना किसी कारण हो हिंसा अनुचित है जबकि उत्तका मिर्मभता से 
अथवा बनैतिक लक्ष्यों के लिए प्रयोग किया जाए जो दशन सभी त्रियाओं में एक ही 


सतलिकता 6% 
यान्त्रिक नियम लागू करता हो क्रथवा किसी एक शब्द को लेकर समस्त मानव-जीवन 
को उसमें फिट करते का प्रयास करता हो वह बाँफ दर्शत है, उससे कोई सत्य नहीं 
निकल सकता । त्ीति अथवा राजनीति में रामबाण जैसी सब रोगों की एक दवा 
नही होती । अहिंसा अथवा पंचशील' जैसे कोई भी सिद्धान्त कितने ही महान्‌ क्यों ने 
हो, जनजीवन में उन्हें लागू करते समय यथार्थवादी दृष्टिकोण रखा जाना चाहिए और 
उनके मनोवैज्ञानिक प्रभाव पर स्देव ध्यान दिया जाना चाहिए अन्यथा हमारे अपने 
अभिप्राय कितने ही ऊँचे क्यों न हों दूसरों पर उनका प्रभाव बुरा ही पड़ता है। गांधीजी के 
अहिसा और सत्याग्रह के सिद्धान्त उनके व्यक्तिगत अनु भव पर आधारित थे जिन्हें वे सत्य 
के प्रयोग कहा करते थे । किक्तु व्यक्तिगत जीवन में सत्य के प्रयोग जनजीवन में सत्य के 
प्रयोग नही होते क्‍यों कि व्यक्तिगत भनोविज्ञान और सामाजिक मनोविज्ञान में भारी अन्तर 
है। गांधीजी अपने व्यक्तिगत अनुभवों को जनजीवन पर लाशू करने का प्रयास करते थे । 
जब तक जनजीवन का खूपान्तर नहीं होता और वह वैसा ही रहता है जैसाकि वह है 
तब तक गांधी और ईसा के नैतिक आदर्श केवल व्यक्तिगत जीवन में ही सम्भव हो 
सकते हैं, जनजीवन पर लागू नहीं ही सकते । श्री अरबिन्द ने कहा है, “राजनीति का 
सम्बन्ध मानव-समुदायों से है, व्यक्तियों से नहीं। मानव-सम्ुदायों को सत्तों के समान 
काम करने के लिए कहना, दैवी प्रेम की ऊँचाई तक उठने और अपने विरोधियों तथा 
शोषकों पर लागू करने के लिए कहता मानव-प्रकृति की अवहेलना करना हैं। यह चोट 
करने के लिए उठे हुए मोक्षदाता के हाथ को गतिहीन बनाकर अध्याय और हिंसा की 
ओत्साहित करना है। ० इस प्रकार असली उद्देश्य न्याय, सत्य और देवी चेतना की और 
आगे बढ़ना है। यदि अहिंसा इसमें सहायक है तो बहू श्रेष्ठ है और यदि इसके लिए हिंसा' 
अपनाजी पड़े तो, जैसाकि गीता में कहा गया है, वही मासव-घर्म है। 


राजनीति में प्रेस 


उपरोक्त विवेचन में श्री अरविन्द का दृष्टिकोण हिसा और युद्ध का नीतिशास्त्रीय 
विवेवन नहीं हैं। उन्होंने इन्हें एक मनोवैज्ञानिक और इतिहास-दाशेनिक की दृष्टि से देखा 
है। नैतिक और सामाजिक घटनाओं का विवेचन करते समय भी उनकी अन्तर ष्टि सदैव 
इनके मूल में अवस्थित परम तत्व की गति पर ही रही है। उनके नेतिक सिद्धान्त 
आध्यात्मिक विकास की प्रक्रिया के सर्वाग अनुभव के विदवरूप दर्दोत पर आधारित है। 
शाभीजी ने प्रेम के व्यक्तिगत गुण को राष्ट्रों के सम्बच्धों पर लागू किया । इस धारणा का 
दोष दिखलाते हुए श्री अरविन्द ने स्पष्ट लिखा है, “राष्ट्र और राष्ट्र में न्याय, पक्षपात, 
युद्ध, शौये, कत्तेव्य होते हैं, प्रेम नहीं होता । समस्त प्रेम या तो व्यक्तिगत हैं अथवा 
प्रजाति में आत्मा के लिए हैं अथवा मानव-जाति में आत्मा के लिए हैं, वह विभिन्‍न 
प्रजातियों के व्यक्तियों में हो सकता है, किन्तु एक प्रजाति का दूसरी के लिए ब्रेम प्रकृति 
के लिए विदेशी तत्त्व है ।?९ नैतिक झौर राजनीतिक सभी क्षैत्रों में श्री अरविन्द ने ठोस 
मतोव॑ ज्ञानिक संत्यो को ही आधार बनाया है. बचपन से युवावस्था तक पश्चिम में पलने 
के कारण वे विज्ञान के महत्त्व से पूणतया परिचित ये और महान दाशनिक तथा योगी 


64 श्री अरविन्द का सभाज दशन 


होते हुए भी वे सब-कहीं तथ्यों के क्षेत्र मे बैज्ञानिक दृष्टिकोण रखते थे। इसीलिए जो 
तथ्यात्मकता उनके आदर्शवादी दर्शन में दिखलाई पड़ती है, दर्शन के इतिहास में उसकी 
कोई मिसाल नहीं है । कोई भी राजनीतिक नेता वाह कितने भी उदात्त उद्देश्यों को लेकर 
अपने सिद्धान्तों की स्थायना करे, सफलता तभी मिलेगी जबकि वे तथ्यों पर आधारित हों 

म्मथा उनसे केवल जनता को जम में डाला जाएगा, विकास की प्रक्रिया में अवनति होगी 
और भानव-गपित तथा प्रयाध्त का भारी अपब्यय होगा । 


रफ्ष्ट्वाद का सम्वेश 

श्री क्रविस्द के राजनीति दर्शन में, जमाकि अगले अध्याय में विस्तुत रूप से 
विवेचन किया जाएगा, राष्ट्र ही सबसे बड़ा देवता हैं यद्यपि इस राह-देवता के चरणों में 
श्री अरविन्द ने व्यकित्त का बलिदान कभी नहीं दिया क्योंकि व्यक्तियों ने इस देवता को 
देवस्व प्रदान किया हैं, उन्हीं के कारण यह देवता फहलाता है। इसी प्रकार उन्होंने कभी 
भी मानवता को राष्ट्रीयता के आधी नहीं किया क्योंकि उनके अनुसार राष्ट्रीयता जोर 
भानवता दोनों के पीछे एक ही परम सदुवस्तु है और राष्ट्रीयया अथवा मानवता नहीं 
बहिक बहु परम तत्व ही हमारा परम लक्ष्य है, उसी के मार्ग में आगे बढ़ते हुए हमें ऋमछ' 
राष्ट्रीयता और मानवता जैसे तत्व मिलते हैँ। आज की कूटनीनि में व्यविदयों और राष्टो 
को विशेष शाप्ट्र के हितों की सिद्धि के लिए शाधन के रूप भें प्रयोग किया जाता है। 
राष्ट्रवादी होते हुए भी श्री अरविन्द इस प्रकार की कूटनीति वा राजनीति के विरद्ध हैं । 
उनका राजनीति दर्शन ग्रथ।रथंवादी है, किससू उनका यथार्थबाद संब-कहीं शर्वाग और 
आध्यात्मिक आदर्शवाद तथा अपने में और सभी मानवों में देवी तत्त्व के अनुभव पर 
आधाररत है । 


स्वदेशी की नेतिकता 

गांधीजी के आगमन से बहुत पहले श्री अरविन्द से राष्ट्रीय आन्दोलन का नेतृत्व 
किया और स्वदेशी के सिद्धान्त का समर्थन किया। उनका कहुना था कि स्वदेशी 
शजनीतिक और नैतिक दोनों ही दृष्टिकोण से उच्चित है। उनके अनुस्तार राजनीति, 
बासून और सरकार व्यक्तिगत स्वतन्ब॒ता में ब्राधक होते हुए भी रामण्टि के व्यापक हिती 
के लिए आवश्यक हैं। समाज वी मसूप्य की व्यवियिगत स्वतस््रना में हस्तक्षेप करने का 
अधिकार है यदि उससे समाज के हिलों मे क्षाधा पड़ती हो | इस प्रगार देश में व्यक्तियों 
पर स्वदेशी का नियम लागू किया जा सकता है। 'बायकाट' उरा नियम का निर्षेषात्मक 
पहलू है जिसका स्वदेशी विधायक पहल हैं। स्वदिलज्ली' के तिमम के अनुसार हम जीवन 
के प्रत्येक क्षेत्र में अपने ही देश की वस्तुओं को प्रयोग करते है । कोई भी राष्ट्र एक ओर 
सदस्यों से स्वदेशी के अ्योग की माँग कर सकता है और दूसरी और विदेशी सामान के 
बायकाट की साँग कर सकता है। श्री अरविन्द के राजनीसि दक्षत्र में स्वदेशी का केवल 
यही अथे नहीं है बल्कि वह स्वधर्म से जुदा हुआ है। उनके अनुसार व्यकवित के समान 
प्रत्येक राष्ट्र की एक अपनी मात्मा होती है और जैस व्यक्ति को उसी प्रकार प्रत्येक राष्ट्र 
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को जीवन के प्रत्येक क्षेत्र में अपनी आत्मा का अनुगमन करना चाहिए। व्यक्ति के समान 
राष्ट्र का लक्ष्य भी आत्मसाक्षात्कार है, यह्‌ तभी हो सकता है जबकि उत्येक राष्ट्र स्वदेशी 
के नियम का पालन करे; स्वदेशी भाषा, स्वदेशी वस्त्र, स्वदेशी संस्कृति, स्वदेशी साहित्य 

स्वदेशी कला और इसी प्रकार प्रत्येक अन्य स्वदेशी वस्तुओं को प्रोत्साहन दे। किन्तु क्या 
इसका अर्थ यह हुआ कि श्री अरविन्द अन्तर्राष्ट्रीय आदाव-प्रदान और सहयोग के विरुद्ध 
थे, वे तो समस्त राष्ट्रों की एकता के समर्थेक थे, किन्तु वे सब-कहीं अनेकता में एकता के 
सिद्धान्त को मानते थे। जिस प्रकार प्रत्येक समाज में व्यक्ति अपने आत्मसाक्षात्कार के 
भार्य में आगे बढ़ते हुए दूसरों से आदान-प्र दाल करता है और इस आदान-प्रदान के हारा 
भी आत्मसाक्षात्कार करता है वैसे ही विभिन्‍न राष्ठों को श्रन्‍्य राष्ट्रों से आदान-प्रदान 
करते हुए भी स्वदेशी के नियम का अनुगमन करना चाहिए । देश पस्तस्त होने पर तो इस 
नियम का पालत और भी अधिक आवश्यक है । 


हिसा और युद्ध का भहत्त्व 


श्री अरविन्द ने राष्ट्रीय लक्ष्य को प्राप्त करते के लिए कभी-कभी युद्ध और हिंसा 
का महत्त्व भी स्वीकार किया हैं। जब तक लक्ष्य भौतिक, प्राणात्मक अथवा मानसिक या 
इनमें से कुछ या सबका मिश्रण होता है, तब तक वह साधन का औचित्य निश्चित नही 
करता क्योंकि ऐसा होने से सब-कहीं व्यक्तिगत साध्यों के संघर्ध की अशंका हीती है। 
किन्तु आध्यात्मिक लक्ष्य सभी साधनों को उचित बना लेता है क्योंकि आध्यात्मिक शुभ, 
चाहे वह व्यक्ति का हो अथवा राष्ट्र का, अन्य व्यक्तियों और राष्ट्रों के आध्यात्मिक घुभ 
से संघर्ष नहीं करता । आध्यात्मिक स्तर पर भौतिक, प्राणात्मक और मादसिक स्तर के 
विरोधी तत्त्व परस्पर पूरक हो जाते हैं क्योंकि इस स्तर का मूल लक्षण समन्वय है। श्री 
अरबिन्द के अनुसार कोई भी नैतिक सिद्धान्त स्वयं साध्य नहीं है बल्कि प्रत्येक आध्यात्मिक 
शुभ का साधन सात्र है। इस प्रकार श्री अरविन्द ने अपने तेतिक दर्शन को मनोवैज्ञानिक 
और आध्यात्मिक सत्यों पर आधारित किया है । जहाँ तक मानव प्रकृति का श्रंग है 
उसकी अवहेलता नहीं कर सकता और उसके नियम से परिचालित होता है। प्रकृति का' 
मियम संघर्ष है और इसीलिए मानय-जीवस में संघर्ष अनिवार्य है, परन्तु फिर मानव प्रकृति 
से अधिक भी है और इसलिए वह कुछ ऐसे नियमों के अनुसार भी कार्य करता है जो 
प्रकृति के नहीं बल्कि मानवता के विशिष्ट नियम हैं। ये नियम सहयोग, प्रेम और साहचर्ये 
के नियम हैं। इस प्रकार श्री अरविन्द ने प्रकृतिवाद और आदशंवाद दोतों का समन्वय 
किया है। उनके अपने दाब्दों में, “संघर्ध और विनाश ही सब-कुछ नहीं हैं, साहचर्मे और 
परस्पर सहायता का मोक्षदायक सिद्धाच्त भी है जैसेकि विघटन और परस्पर संघ्पों की 
शक्षित है, प्रेम की शक्ति स्वार्थभय आत्मस्थापना से कम नहीं हैं, जिस प्रकार दूध्तरों की 
अपने प्रति त्याग करने की प्रवृत्ति है, उसी प्रकार स्वयं अपने को दूसरों के लिए वि करने 
की प्रवृत्ति भी है। परन्तु जब हम यह देखते हैं कि इन्होंने वास्तव में केसे काम किया है तो 
हमे उसके विरोधियों की दाक्ति की अवहेलना करने को आकपित नहीं होचान्वाहिए ।*7 
एक बार सानव आध्यात्मिक चेतना प्राप्त कर लेता हैं तों साधन और साध्य का द्वेत 
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अन्तर्ष्यान हो जाता है। उसके कार्य, चाहे वे हिसात्मक भी क्‍यों न हों, प्रत्यक्ष रूप से देवी 
चेतना से निसृत होते है। यह सोचना कि ईइवर केवल प्रेम है, एकांगी विचार है क्योंकि 
इसका विशोधी सिर्णय भी ईडवर के बाहर नहीं हो सकता | विकास जब तक कि वहू 
मादसिक स्तर तक रहता है, संघर्ष के बिता नहीं ही सकता । जगत्‌ की वर्तमान स्थिति में 
हिंसा भौर युद्ध न केवल उचित है बल्कि कभी-कभी नैतिक दृष्टि से अनिवार्य हो जाते हैं। 
तब वे आध्यात्मिक आवश्यकता होते हैं जिनके लिए नैतिकता स्वयं साधन से अधिक 
कुछ नहीं है । 





“अ्वाभिक जीदन अध्यात्म को शोर पहला कदम हो सकता है परन्तु 
बहुधा वह संस्कारों के चक्र, अर्थ-व्यवस्थाग्रों श्रौर व्यवहारों के सुनिश्चित 
विचारों झौर रूपों की घोर मुड़ना होता है जिसमे कोई समस्‍या नहीं है । 
दूपतरी ओर, ग्राध्यात्मिक जीवन भश्यक्ष रूप से चेतना के परिकक्‍तेन से आगे 
बढ़ता है, साधारण चेतना, सच्ची झात्मा और ईश्वर से पृथक झौर अज्ञानमय 
चेतता से एक महान्‌ चेतता की झोर परिवतंन जिसमें कि हमें श्रपने वास्त- 
विक सप्त के दर्शन होते हैं श्रोर हम देवी शक्ति से पहले प्रत्यक्ष एवं जीवित 
सम्पर्क में भाते हैं गौर तब उ ससे एक हो जाते हैं 7२ शी अरविन्द 


पिछले अध्यायों में किए गए विवेचन से यह सिद्ध हो जाता है कि मनुष्य के 
सामाजिक विकास को प्रेरित करने और निर्देशित करने के लिए बुद्धि और विवेक पर्याप्त 
नही हैं। वास्तव में यहीं पर मानव-संस्क्ृति, शिक्षा, विज्ञान, दर्शन और नैतिकता 
के क्षेत्र में विविक मानव के सामाजिक विकास को एक सीमा से जागे ले जाने भें असमर्थ 
होता है। इसीलिए क्षाज मानव-सम्यता क्रमदा: पतन की ओर जा रही है। इससे 
पणालियों को बदलने की समस्या उत्पन्न होती है, क्योंकि पुराती प्रणालियों की सीमाएँ 
समाप्त हो चुकी हैं, सभा समस्या यह है कि इससे पहले कि वर्तमान प्रणालियों की अस- 
फलता से कोई भयंकर परिणाम हो, नवीन और अधिक प्रभावशाली प्रणालियों का पता 
लगा लिया जाएं। सामाजिक विकास की यहु प्रणाली सामाजिक विकास के लक्ष्य और 
आदर्श के अनुरूप होती चाहिए | श्री अरविन्द के समाज दर्शत में बौद्धिक संस्कृति, 
शिक्षा, कला और प्ाहित्य, दर्शन और विज्ञान, और यहाँ तक कि नैतिकता को भी 
अपर्याप्त पाया गया है, इसलिए नहीं कि सामाजिक विकास में उत्का योगदान बहुत 
धोडा है, बल्कि इसलिए कि सामाजिक विकास के सम्पूर्ण आदर्श को पूरी तरह प्राप्त 
करना उनकी पहुँच से परे है। 


हिन्दू-जीवन में धर्म का सूल्य 
पहाँ पर, घर्म निदिचत रूप से मानव की बौद्धिक संस्कृति, विज्ञान औरौनेतिकता, 
कला और साहित्य एवं दर्शन पर भी विकास है, “क्योंकि धर्म मनुष्य में वहु मूलप्रवृत्ति, 
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विचार किया मौर अनुशासन है जिसका लक्ष्य सीध ददी शक्ति है जजकि ग्यय सब्र 
उसकी ओर कवन परोक्ष रूप स ज त हैं कौर कठिनाई से उस पर पलचत हैं तथा कई 
जगह ठोकरें खाते है और वस्तुओं की बपूर्ण तथा वाद्य अतीतियों में फेस जाते हैं।"४ 
मानव-इतिहास में धर्म सर्देव न केवल पूर्च में बल्कि परश्लिम में भी एक प्रभावशाली 
प्रवृत्ति रहा है । 


धर्म के विरुद्ध विद्रोह 

किन्तु निकट भूतकाल में अनेक विचारकों ने, जिनमें फरायड, रमन भौर गाजर 
शामिल है, धर्म की केवल व्यर्थ ही नहीं घल्कि तिश्ििनन रूप से हालिकारक बतलाया 
है। फ्रायड के अनुस्तार, धर्म आदिम पिता की झान की फिर ये स्थापित ऋरता है 
और उसके प्रति संवेगों को दोहरान की सम्भावना उपस्थित करता है ।४ स्वहु 
मानवत्ता का सा्वभौम स्तायधिक रोग है।* बहु एक आत्ति' है जो ज्ञान के विकास 
के साथ बिखर जाएगी। फ्रायड ने केबल टोटमबाद, प्रकृतियाद और पद्नु-पजा के धर्म 
का ही तिरस्कार नहीं किया है वल्कि स्पष्ट आाब्दी में समस्य घर्स की आलोचना की है। 
वे कहते है, “ज्ञात के फल जितने ही अधिक मनुष्य को प्राप्स होते जाएँगे, उतता ही 
अधिक धार्मिक विश्वासों का पतन फैलेगा, सद्से पहले ससकी बीसी हई और व्यर्थ अभि- 
व्यक्तियों का और तब उसकी मूल मान्यताओं का भी ।४ धर्स के विपय में फ्रायड के 
निष्कर्प उस पहल के निरीक्षण पर आधषाण्ति हैं जिसको कि श्री अरबिन्ध ने धर्मवाद' 
कहा है, यह घर्मवाद सच्चे धर्म से शिन्‍त है और देसी ते। आधार पर घर्ख और विज्ञान 
में विरोध दिखलाया जाता है। फ्रायड के शब्दों मे, “जताकि आप जानते है, के शासिक 
चेतना और धामिक विश्वरूप में संघर्ष अभी समाष्त वहीं हुआ है, केह आज भी हमारी 
आँखों के सामने बराबर हो रहा है। किन्तु फायड की इस भाग्यता कों पश्चिम के 
वैज्ञानिकों ते भी चुनौती दी है। वे घ॒र्म को चाहे कितना ही अप्रा्सगिक मानते हों, किस्तु 
ते उस विज्ञास के विरुद्ध नहीं समझते | प्रो० जे० एच० एयूबी तक, जिन्‍्होंने कि रहस्प- 
बादी अनुभव को मानसिक रोग की उपमा दी है, मानव-जीवन से धर्म के मूल्य मे इनकार 
नहीं करते। फ्रायड के विपरीत, वे कहते हैं, “बर्म और विज्ञान को गक अहुसर और 
अधिक अ।नल्दित, एक अधिक दँवी मतुप्य के जन्म के लिप हाथ में हाथ मिलाकर काम 
करना है ।/” बतंमान काल में यही दृष्टिकोण सब-ब्ीं प्रचलित है, भति ही कुछ लोग 
सन्देहबादी और भौतिकवांदी दिखलाई पड़ते हों। मानव-जीवन मे धर्म को निकाला 
नहीं जा सकता, क्योंकि वह सूलप्रवृत्तिजन्य है, केवल उसका झूप बदला जप सकता है। 


धर्म-विरोधो प्रदुक्तियों का सत्य 


परन्तु फ्राभड, मावसे और अन्य विद्धातों के हारा घर्म की यह आलोचना 

नितान्त व्यर्थ नही है। विकास में निग्तगामी वक्त का भी अपना कारण होता है और 
यदि गलतियों को दोहराना नहीं है तो उसे भी समझा जाना चाहिए । इस प्रकार इन 

" भर्म-विरोधी भ्रवृत्तियों के पीछे भी कुछ सत्य अवश्य है। यह सत्य उनके निष्कर्ष में 
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नहीं बल्कि उनकी पूव-मान्यताओं में है।घ्म के विरुद्ध यह विद्रोह इस तथ्य में 
ओचित्य रखता है कि धर्मों और उनके अनुयायियों में सब-कहीं बहुधा प्रतिगाभी 
प्रवृत्तियों, दमत और अज्ञान की शक्तियों का समर्थन किया गया है| चर्चों, सम्प्रदायों 
और घाभिक समूहों ने बहुधा अन्धविध्वासों, भूलों, हिंसा और अ्रपराव्ों का अपने लाभ 
के लिए प्रयोग किया है। किन्तु इससे हमें सम्पूर्ण धर्म का तिरस्कार करने का अधिकार 
नही मिलता जैसे कि स्वतन्त्रता के नाम पर किए गए अपराधों और भूलों से उसके पूर्ण 
तिरस्कार के लिए पर्याप्त आधार नहीं मिलता। श्री अरविन्द के दाब्दों में, “यहु हड- 
खडाता हुआ इतिहास झभी मानव-प्रयासों में दिखलाई पड़ता है, और यदि यह धर्म के 
सत्य और भावश्यकता के विरुद्ध महत्त्व रखता है, तो उसका मानव-प्रयासों की अन्य 
दिशाओं में भी सत्य और महत्त्व होगा, मनुष्य की सभी क्रियाओं, उसके आदर्श्षों, उस 
विचार, उसकी कला, उसके विज्ञान के विरुद्ध महत्त्व होगा।”£ किस्तु धर्म की इस 
आवश्यकता पर जीर देने का तात्पयं ऐतिहासिक तथ्यों के निष्पक्ष विश्लेषण और, धर्म 
की भूलो की जाँच की राह में नहीं आना चाहिए। धर्म के त्राम पर अलेक पाप सम्भव 
हुए हैं, यह उसके कारणों की जाँच करते का पर्याप्त कारण है। राजनीति के निर्देश्षत 
करने का धर्म का दावा इस तथ्य को देखते हुए कैसे उचित माना जा सकता है कि धर्म 
के ताम पर सब-कहीं भयंकर युद्ध हुए हैं और उत्पीड़न किए गए हैं। धर्म दे नाम पर 
फैली हुई व्यापक हिंसा को देखते हुए उसे नैतिकता और श्रमाज के नियन्त्रण की शक्ति 
कैसे माना जा सकता है ? मध्यकालीन यूरोप के इतिहास में ईसाइयत के ताभ पर 
व्यापक रक्‍तपात की कोई केसे अवहेलना कर सकता है ? 


धर्म के मूल दोष 


जिस प्रकार मानव-जीवन के अन्य क्षेत्रों में दिखाई पड़ता है, धर्म के दोष भी 
बुद्धि से न्‍्यूत पहलुओं में हैं। श्री अरविन्द के अतुसार, बुनियादी भूल, “घर्म को एक 
विशिष्ट सम्प्रदाय, विधवास, धामिक समाज अथवा चर्चे समझा लेने के हमारे अन्ञान 
में हैं।' १ यही अज्ञान असहिष्णु धामिक व्यक्तियों के द्वारा सुकरात को जहर देकर 
मार दिए जाते में देखा गया था [एक समय था जबकि हिन्दुओं ने भी बौद्धों, जेंना, 
बैबों और वैष्णबों के प्रद्धि घृणा फंलाई और उत्त पर अत्याचार किए। दर्शत और 
विज्ञान में नास्तिकता, धामिक हठवादिता और हिंसा के विरुद्ध एक प्रतिक्रिया है 
जिसने बहुधा अपनी कठोरताओं और शुद्धतावादी प्रवृत्तियों से जोवन के सच्चे आवन्द वे 
सौन्दर्म को पददलित किया है और यह भुला दिया है कि प्रेम, शराफत, दात, सहिष्णुता 
और कृपा भी दंबी होते हैं, क्योंकि, “ईश्वर प्रेम और सौन्दर्य और शुद्धता है ।” 
राजनीति के क्षेत्र में धर्म ने बहुधा सत्ता के साथ गठबच्धचत किया है और ईइंवर के राज्य 
के स्थान पर पोप अथवा पुजारियों का राज्य स्थापित करते की चेष्टा की है। राज- 
तीतिक और सामाजिक क्षेत्रों में घमे ने बहुधा सब प्रकार के सुधारों का विरोध किया हैं। 
इस प्रकार धर्म को चर्च अथवा सम्प्रदाय मात लेने से जीवन के प्रत्येक क्षेत्र में कठिता- 
इयाँ उत्पन हुई हैं जिसके परि वर्शन कला विज्ञान साहित्य राजनीति 
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और यहाँ तक कि नैतिकता को भी धर्म को अपने जीवन का सियम बनाने के स्थान पर 
उसके विरुद्ध विद्रोह करने की आवश्यकता हुई है । 


झतियों का मिलन 


धर्म के दोषों के इस विश्लेषण से श्री अरविन्द के धर्म दर्शन में अतियों के 
मिलन का आधार बना है । धर्म के विरुद्ध पाश्चात्य विद्रोह वहाँ तक सच्चा है जहाँ तक 
क्रि वह इस तथ्य पर आवारित है कि बहुधा धर्म ने वर्मेवाद का रूप ग्रहण किया हैं। 
जीवन के नियम के रूप भें पूर्व का धर्म पर जोर वहाँ तक सच्चा हैं जहाँ तक कि वह 
सच्चे धर्म की और इंगित करता है। इस प्रकार पाइचात्प लौकिक और पूर्वी घामिक 
आदशों को एक ही सदवस्तु के दो पहलू मानना चाहिए। धर्म और धर्मेबाद में सुक्ष्म 
क्न्तर दिखलाकर श्री अरविन्द ने प्राचीन और आधुनिक, पौरव॑त्य भौर पाश्चात्य दृष्टि- 
कोणों का समन्वय किया है। उनके अपने शब्दों में, “सच्चा धर्म आध्यात्मिक धर्म है, वह 
जीकि थात्मा में जीवन बिताने की चेष्टा करता है, जोकि बुद्धि के परे, सौन्दर्यात्मक और 
नैतिक प्रवृत्ति से परे, मानव के व्यावहारिक पहलू के परे है और जोकि हमारे सत के 
इन सब सदस्यों को अनुप्राणित करता है और उन पर उच्चतर प्रकाश एवं आत्मा के 
नियम के द्वारा शासत करता है | दूसरी और, घर्मंवाद स्वयं को निम्य सदस्यों के एक 
सकीर्ण और झनुचित विकास में सीमित कर लेता है अथवा बौद्धिक विश्वासों, रूपों और 
पा|खणड़ों पर, कुछ स्थिर और कठोर नैतिक नियमों पर तथा कुछ घार्मिक, राजनीतिक 
अथवा धामिक-सामाजिक व्यवस्था पर अत्यधिक जोर देता है।70 किल्तू इसका अर्थ 
यह नहीं है कि धर्म के क्षेत्र में रूपों, मतों, व्यवस्थाओं और कर्मकाण्ड का कोई आर्थ 
नहीं है । मनुष्य के बुद्धि से मिम्त और बीड्धिक पहलुओं के लिए इनकी भी आवश्यकता 
होती है । कित्तु ये साधन हैं, साध्य नहीं हैं। साधनों के विपय मे प्रमुंख सिद्धान्त 
सहिष्णुता और उन्मुक्त परिवर्तन हैं। 

धर्म का आदर्श आध्यात्मिकता है। किन्तु, यह आध्यात्मिकता, जीवन का लिषेध 
नहीं है, क्योंकि जैसाकि श्री अरविन्द ने बतलाया है, तपस्वी का नकार उतना ही एकाग्री 
है जितना कि भौतिकवादी का निषेध | घर्म का सामाजिक विकास से कोई भी सम्बन्ध 
नहीं हो सकता यदि उसका लक्ष्य जीवन का निर्षध करता हैं। घ॒र्म को तो मानव के 
सम्पूर्ण सत को सन्तुष्ट करना चाहिए। उसे उसके भौतिक, प्राणात्मक और मानसिक 
सत को पूर्ण करना चाहिए। इनमें से किसी के भी अधिकार की अवहूलना से धर्म के 
विरुद्ध विद्रीह होगा। धर्म और जीवन में यह परस्पर हँत मिराद्रावादी कौर कठोरता- 
वादी सम्प्रदायों की ओर ले गया है जैप्ञाक्कि ईसाई रहस्यवादियों और मध्य यूरोप के 
कोड़ेबाजों में देखा गया था। बहू पल्नायतवाद और अष्टाचार की भोर ले जाता है 
जैताकि बाद के बौद्धों में दिखलाई पड़ा था। परन्तु फलवादियों, मानववादियों, साधन- 
वादियों, उपयोगितावादियों और विज्ञान की श्रेष्ठता में विदवास करने वाले विचारकों 
के द्वारा धर्म को जीवन और उपयोगिता के आधीन बना देना उतना ही एकागी और 
अज्ञानपूण विचार हैं अपने गुरू विलियम जम्स के समथन मे प्रोफ़ेसर ज० एच० ल्यूबः 


घम हि 


ने कहा है, “ईश्वर जाता नही जाता, वह समभा नही जाता, वह प्रयोग किया जाता है।' थ!| 
यह प्रकृतिवाद, जैसाकि प्रो० प्रिगल पैटीसन ने ठीक ही दिखलाया है, एक पतन का 
दर्शन है। मनुष्य में बुद्धि से निम्त तत्व को लौकिक अथवा बौद्धिक नियन्त्रण से उसकी 
प्रवृत्तियों पर कृत्रिम बाधाएँ उपस्थित करके रूपान्तरित तहीं किया जा सकता। केवल 


एक उच्चतर धर्म का आध्यात्मिक प्रकाश ही उन्हें रूपान्तरित और प्रकाशित कर 
सकता है। 


धर्म का सार आध्यात्मिकता 


इस प्रकार आध्यात्मिकता धर्म का सार-तत्व और कसौटी है। सामाजिक 
विकास की एक प्रणाली के रूप में धर्म की सफलता उसके आध्यात्मिक तत्व पर निर्भर 
है। कोई भी धर्म उतना ही उपयोगी है जितना कि बहु आध्यात्मिक है। जहाँ आपषच्या- 
'ौर्मिकता नहीं है वहाँ धर्म एक सामान्य मानव-क्रिया है जो शक्तिशाली होते हुए भी 
उसके जीवन में तिदंशन का सिद्धान्त नहीं बत सकती । यह आध्यात्मिकता सीसा बाँधने, 
स्थिर करने अथवा व्यवस्थाएं बनाने के विरुद्ध है । इसकी पूति तो स्वतन्त्रता से होती है 
जिसका अर्थ फैलने और पूर्णता की और बढ़ने की शक्ति है जिसमें स्वप्रकृति का नियम 
काम करता हैं। श्री अरविन्द के अनुसार, सच्चा धर्म आध्यात्मिक प्रवृत्ति को उसकी' 
पूर्णता में अनुगमस करना है, और आध्यात्मिकता, “सर्वोच्च आत्मा, देवी झवित, 
सर्वेग्राही इकाई को जानने का प्रयास और उसमें जीने का प्रयास तथा जीवत को उसके 
सभी भागों में सर्वोच्च देवी मूल्य त्तक उठाने का प्रयास है ।”7? आध्यात्मिकता पर 
आधारित एक धर्म दर्शन, विज्ञान, कला, सामाजिक और राजनोतिक क्रियाओं को 
स्वतन्त्रता और पूर्णता प्रदान करेगा और चारों ओर से उनके महानततम, सर्वोच्च और 
गहुनतम सम्भावनाओं को प्रकाशित करेगा। 


बुद्धि की श्रपर्याप्तता 


इस प्रकार बुद्धि धर्म के सत्यों को नहीं समझ सकती। इसका एक उदाहरण 
हेगेल के शिष्पों प्रिपिपल केयर्ड इत्यादि के हारा धर्म की बौद्धिक व्याख्या में दिखलाई 
पडता है। प्रिसिपल केयर्ड कहते हैं, “जो कुछ बुद्धि के परे है वह केवल अबौद्धिक और 
इमलिए निरर्थक है । 3 प्रिसिपल केयर ने यह कहकर घर के क्षेत्र में वुद्धिवादियों के 
अज्ञान का परिचय दिया है, क्योंकि वास्तव में धर्म का सार अतिबौद्धिक है। वैज्ञानिक 
विधियों पर आधारित धर्म के मत्तोंवेज्ञानिक विदलेपणों में, मनोवैज्ञानिक अ्राच्ति' 
दिखलाई पड़ती हैं । कोई भी व्यक्ति स्वर धामिक हुए बगैर धर्म को नहीं जान सकता । 
आलोच तात्मक बुद्धि से धर्म को उसी प्रकार नहों जाना जा सकता जिस प्रकार कोई 
बालक वयस्क के विचारों को अथवा अज्ञानी पुरुष महान्‌ वंज्ञानिक के सिद्धान्तों को नही 
समझ सकता । इस प्रकार का प्रयास अधिक-से-अधिक सत्तह को छता है, आन्तरिक सार 
तक कभी नहीं पहुंचता । श्री अरविन्द के शब्दों में, बौद्धिक धर्म “एक विचित्र मृगतृष्णा 
है. !* बौद्धिक विवेक या तो खंग्हन कर सकता है या सुघार सुका सकता है या अधिक- 
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से-अधिक धर्म के क्षेत्र में निम्त स्तर पर कुछ स्पष्टीकरण कर सकता है। इस सेवाओं 
का अपना मुल्य है, किन्तु इनसे धर्म का सत्य पता चहीं चलता । धर्म के अति भौतिक 
सत के भौत्तिक प्रमाण की सन्देहवादी की माँग प्राभाणिकता के सिद्धान्त की विरोधी है। 
अनुभव के प्रत्येक स्तर की प्रामाणिकता की एक अपनी कप्तौटी होती है। धामिक 
सिद्धान्त प्रामाणिक हैं, किन्तु केवल चैत्य अनुभव के द्वारा जाने जा सकते हैं। विज्ञान 
के सामान्यीकरण के द्वारा धर्म को नहीं समका जा सकता । सभी धर्मों के सामान्य बाह्य 
क्षणों को जोड़कर धर्म का सार पता नहीं लगाया जा सकता जैसाकि प्रसिद्ध इति- 
हासकार आर्नोल्ड टायनबी ने कोशिश की है । धर्मे के रत्यों को ऐतिहासिक विधि से 
नहीं बल्कि मनोवैज्ञामिक विधि से जाना जा सकता हैं। किल्तु यह मनोवज्ञानिक विधि 
भी प्रो० ल्यूबा या विलियम जेम्स तथा अन्य मनोवैज्ञानिकों की निरीक्षण की प्रणाली 
नहीं हैं और न अन्त्द॑शन है बल्कि व्यक्तिगत जेनुभव पर आधारित विश्लेषण है। घर्म 
का एक तुलनात्मक विज्ञान व्यर्थ हैँ और विश्वसनीय नहीं है, क्योंकि धर्म का लक्ष्य, क्षेत्र 
और प्रत्रिया अति बौद्धिक है। वह केवल बात्म-अतिक्रमण, पूर्ण आत्म्तमर्पण, आन्तरिक 
अनुभव और अभीष्सा से जानी जा सकती है। मनुष्य की समस्त शक्तियाँ उसकी 
प्रेरणाओं, अन्तर्जनुभूतियों, अस्तदुप्टियों और साक्षात्कारों में समाहित हो जाती है। 
उसका प्रेम असीम है। उसझा आलस्द चेतना के परे है। उसका समर्पण सम्पूर्ण और 
जर्तहीन है। उराका मार्म मिरपेक्ष है, उसका फल अवर्णतीय हैं। श्री अरविन्द के श्षब्दो 
में, “धर्म का गुह्मयतम हृदय, आमस्तरिक चार, बाहरी मतों, सम्प्रदायों, विधियों और 
चिह्लनो के यन्त्र से परे, ईइबर की खोज और ईइवर को पाया है। उसकी अभीप्सा असीम 
की खोज, निरपेक्ष, एक दैवी तत्व की खोज है, जोकि बहू दुन बस्चुओं में है और फिर 
भी अरूर्तकरण नहीं है बल्कि सत हैं। उसका कार्य मानव और दइबर में सच्चे और 
न्तरिक सम्बन्धों की स्थापित करना हैं, शकता के सम्बन्ध, अन्तर के सस्बन्ध, एक 
प्रकाशित ज्ञान के सम्बन्ध, एफ अलौकिक प्रम और आनन्द, एक भिश्पेक्ष आत्म-ममर्पण 
ओर सेवा, हमारे अस्तित्व के प्रत्येक प्रश को उसकी सामान्य स्थिति से निकालकर एक 
नए स॑चे में ढालता, और मनुष्य की देती तत्व की ओर प्रगति तथा दैवी तत्त्व का 
भनुष्य में उत्तरना 77 
धर्म का दर्शन 
स्पष्ट है कि धर्म के क्षेत्र में बुद्धि आज्ञा नहीं दे सकती। परन्तु वह पूरी तरह 
व्यर्थ नहीं है। यदि वहु अनुभव के आधीन रहे तो इस क्षेत्र भे भी बहू एक महत्त्यपूण 
कार्य भाग अबा कर सकती हैं। ताकिक सम्भावनाएँ नहीं बल्कि तादात्म्य का अनुभव ही 
तास्बिक सुनिश्चितताओं की ओर ले जाता है। धामिक अनुभव को दुद्धि के स्थिर साँचों 
मे बाँधने का प्रयास उस पर एक विदेशी योजना को लागू करता है। श्री अरबिन्द ने 
धर्म दर्शंत की आवश्यकता और सम्भावना स्वीकार की है । परन्तु घर्म दर्शन के क्षेत्र में 


बुद्धि को अति बौद्धिक अनुभवों को विव्वासपूर्वक वर्णन मात्र करना चाहिए | 'डसका 
एक मात्र उचित क्षत्र य अपनी भाषा में और मनुष्य फे बौद्धिक पहलुर्ओों तथा 
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बुद्धि को, हमारी अति बौद्धिक और आध्यात्मिक चेतना के सत्यों, अनुभवों और नियमों 
को समझ्ताना है ।/76 इसके लिए एक ऐसी भाषा की आवश्यकता है जोकि आध्यात्मिक 
अनुभवों को बुद्धिगम्य बताने के लिए पर्याप्त रूप से लमतीय और समृद्ध हो । 

इस प्रकार धर्म दर्शत अपना कुछ प्रयोजन रखता है और इसलिए अनिवार्य 
है । श्री अरविन्द ने कहा है, “धर्म एक क्षण भी खड़ा नहीं रह सकता, यदि वह अपने 
को बौद्धिक व्यास्याओं से समर्थित नहीं करता, चाहे कि वे महान्‌ सत्यों के लिए 
कितनी ही अपर्याप्त क्यों न हों ४7 धर्म के बुद्धि से तिम्त पहलू में बुद्धि की 
आवश्यकता और भी अधिक होती है; यह यूलप्रवृत्तियों, सवेदनाओं, स्थल संवेगों और 
प्राणत्मक क्रियाओं का क्षेत्र है। भ्रकृति-पूजा, टोटमवाद, पछु-पूजा तथा आदिम 
धर्मों में ये तत्व अत्यधिक मात्रा में दिखलाई पड़ते हैं। अन्य धर्मों मे इन्हीं तत्त्वो के 
कारण अस्वीक्ृृतियाँ, अज्ञान और अन्धविश्वास देखे जाते हैं। यहाँ पर प्रकाशित करने, 
शुद्ध करने और बौद्धिक बनाने के लिए विवेक की आवश्यकता है। इस प्रकार धामिक 
इतिद्ास में रूढ़िंगत, भ्रष्ट और हानिकारक तत्त्वों को नप्ट करने का महृत्त्वपूर्ण कार्य 
बुद्धि ने किया हैं। किन्तु यह भ्रक्रिया अपनी सीमा से जागे बढ़कर धर्म को दरिद्र 
बनाने की ओर ले गईं । धर्म विवेक पर आधारित नहीं होता वल्कि आस्था पर जीता 
हैं। वृद्धि से निम्त तत्वों को धर्म से निकालमे की आवश्यकता नहीं है बल्कि आध्या- 
त्मिक प्रकाश से उन्हें शुद्ध करने और ऊपर उठाते की आवश्यकता है। जैसाकि श्री 
क्षरविन्द ने संकेत किया हैं, “यदि घर्म को कोई निश्चित कार्यभाग अदा करना है, 
तो वह बौद्धिक विवेक होने को तुलना में अन्तदु ष्टिमय विवेक होता चाहिए जोकि सदैव 
आध्यात्मिक गहनता और सुभ-बृष्ठ से अनुप्राणित हो ।75 यहाँ पर बिवेक और बोघ 
में कोई विरोध नहीं है। जाध्यात्म तत्व मानव-प्राणी की अन्य शक्तियों के समान 
बुद्धि को भी ऊपर उठाता है, प्रकाशित करता है, और अपने प्रकाश, शक्तित तथा 
आनन्द से रूपान्तरित करता है । 


धर्म का विकास 


धर्म के अनिवायं तत्त्व के सत्य को श्री अरविन्द मे धर्म के विकास के इतिहास 
में दिखलाया है। विकास का तत्त्व धर्म के अनिवाय॑ चरित्र में अच्तदृ षिट देता है जोकि 
उसके बदलते हुए रूपों में न्‍्थूनाधिक रूप से सदैव एक-स्ता रहा है। यही तत्त्व धर्म के 
विविध रूपों को जोड़ने वाली इकाई है। यह धर्म की बाह्य विविधताओं में आस्तारिक 
एकता स्थापित करता हैं। यह धर्म के विषय में मनोविश्लेषंणात्मक निष्कर्षों और 
धर्मशास्त्रियों के सिद्धान्तों की सीमाएँ दिखलाता है । यह धर्म का एक सही, सहिष्ण 
ओर गछधिशज्ञील परिप्रेश्य देता है। 

विकास, चाहे वह धर्म का हो, अथवा मानव-जीवन में किसी अब्य को हो, 
सर्देव क्रमशः आगे बढ़ता है, क्योंकि उसे आगे बढ़ने की क्रिया में सुलप्रव॒त्तिजन्य, 
निरोधक और झ्ज्ञान कौ प्रवत्तियों फी निम्नगामी गति से संघर्ष करना पहता है | 
मही कारण है कि घम का जन्म टोट्स पश्ु-पुजरा अथवा प्रकृति-यूजा में अत्यन्त स्थूल 
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और अपूर्ण रूप में दिखनाई पड़ता है। जेंसे-जँसे प्राणात्मक और मानसिक विकास 
बढ़ता जांता है, प्रवुत्तियाँ बौद्धिक संरचता के आधीन होती जाती हैं। इस प्रकार 
आदिम धर्म क्रमश: सम्प्रदायों, संस्थाओं, औपचारिक क्रियाओं और नैतिकता का रूप 
ग्रहण कर लेता है । इस अवस्था में आध्यात्मिक अनुभव तक आस्था, संवेगात्मक भक्ति 
भौर नैतिक आचरण के आधीव कर लिया जाता है| बौद्धिक प्रवृत्ति अन्त में धर्म के 
प्ेत्र से सभी अति भौतिक तन्वों के निराकरण की ओर ले जाती है। धामिक सम्प्रदायों 
से स्वतन्त्र कुछ व्यक्षितयों में बौद्धिक प्रवृत्ति के कारण श्रात्मगत प्रवुलि दिखलाई पड़ती है । 
इम झवस्था पर आकर धर्म फिर से अपने सत्य आध्यात्मिक अनूभत्र की ओर लीटता है। 


रहस्पदाद और धर्स 


धर्म में आध्यात्मिक तत्त्व दो रूपों में दिखलाई पडता है, आन्तरिक और 
बाह्य, रहस्यवादी का मार्ग और धामिक मनुष्य का मार्ग। श्री अरविन्द के अनुसार 
धर्म के ये दो रूप विकासवादी प्रवृत्ति में दोहरा सिद्धान्स दिखलाते हैं, “गहरे एबं 
एकजित विवास का सिद्धान्त जोडि बहुत थोई से क्षेत्र में होता है और व्यापकता एवं 
विस्तार का सिद्धान्त । धर्म में रहस्पवादी प्रणाली अत्यधिक केस्द्रिठ, गतिशील और 
प्रभावशाली आन्दोलन है। धार्मिक मार्ग में विस्तार और स्थिति दोनों देखें जा सकते 
है। इस प्रक्रिया में आध्यात्मिक तत्त्व मिश्रित ही जाता है जिसमें सत्य की बहुत हामिं 
होती हैं और घामिक शक्तियों का दुरुपयोग होता है। बौद्धिक रञ्नताएँ मत, सम्प्रदायों, 
रीति-रिवाजों, करममेंकाण्ड के मृतक छेर की और ले जाती हैं जिससे आत्मा का यब्त्री- 
करण होता है | अस्तु, रहस्यवादियों ने अपने रहस्पों को कुछ थोड़े से साधथकों तक ही 
सीमित रखा । किन्तु कुछ कठिनाइयों के बावजूद धर्म का जनतन्त्रीयकरण एक अनिवार्य 
एवं व्यापक आन्दोलन है जोकि विकाप्चवादी प्रक्ृति में आध्यात्मिक प्रवृत्ति पर आधारित 
है। विकास के व्यापक लक्ष्य को पूरा करने के लिए धर्म में सहिष्णुता श्लौर नमनीण्ता' 
जरूरी है। जैसाकि श्री अरविन्द ने लिखा है, “एक घर्म, जोकि स्वयं क्नेक धर्मों का 
समू हू हो, ओर जोकि ध्रत्येक मानव को उसके आस्तरिक अनुभव प्रदान करे, प्रकृति के 
इस प्रभोजन के सर्वाधिक मतुकूल होगा, वह आध्यात्मिक विकास और वृद्धि का एक 
पमुद्ध उद्यान, आत्मा के अनुशासन, प्रथास और ब्ातासाक्षात्कार का एक विशाल 
विविध रूप बाला विद्यालय होगा 3 घर के क्षेत्र मे इस प्रकार का उदाहुरण भारत 
में देखा जा सकता है। इसकी एक मात्र दुर्बलता धामिक-सामाजिक व्यवस्था पर 
आधारित होना है जिससे नमनीबता समाप्त हो जाती है। धर्म में कुछ-त-कुछ 
व्यवस्था आवश्यक है परन्तु वहु विकासमान व्यवस्था होती चाहिए, अध्यथा भारतीय 
हिन्दू-धर्म भें आत्मा उसके मूल तत्त्वों में बनी रही है ! 


सामाजिक विकाप्त की प्रणाली फे रूप में धर्म 


श्री अरविन्द ने जिल्ला है. आध्यात्मिक प्राणी फे विकास के भार्ग को ध्यान में 
रखते हुए हमें दो तरफ से विचार फरना हांगा साधन का विचार प्रकृति के द्वारा 
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प्रयोग की गई विकास की रेखाओं का विचार और मानव-व्यक्तितित्व में उसके द्वारा 
प्राप्त किए गए वास्तविक परिणामों का दृष्टिकोण ।/ अभी तक हमने धर्म के द्वारा 
प्राप्त करिए गए वास्तविक परिणामों पर पिचार किया है। अब हम प्रकृति के द्वारा 
इस्तेमाल किए गए विकास के मार्गों में उसका स्थान निर्धारित करेंगे | श्री अरविन्द 
का समाज दर्शन प्रकृति में विकास के सिद्धान्त पर आधारित है। इस सिद्धान्त को 
उन्होंने अपने यौगिक अनुभव से पता लगाया था। पाइ्चात्य दाश्यनिक हेगेल ने प्रकृति 
की विकासात्पक प्रक्रिया को इन्द्वात्मक प्रगति माना है क्योंकि वह आत्मा को विवेक 
मानता है। श्री भरविन्द ने प्रकृति की विकासवादी प्रक्रिया को योग में आत्मा की 
वर्तुलाकार प्रवृत्ति माना है। माक्स ने हेंगेल को सिर से उल्ठा करके सीधा करने का प्रयास 
किया । श्री अरविन्द ने बुद्धि और आत्मा में अन्तर दिखलाकर हेगेल की सीमाएँ 
दिखलाई | पश्चिम में हेगेल के बाद के दा्शनिकों के विरुद्ध श्री अरबिन्द का दृष्टिकोण 
सर्वाग है क्योकि उसमें हेगेल के मिष्कर्षो के लिए भी उपयुक्त स्थान दिया गया है। 


प्रकृति में विकास की चार रेखाएँ 


श्री अरविन्द के अनुसार, “चार रेखाएँ हैं, जिनमें प्रकृति ते आन्तरिक सतत, वर्मे, 
पराविद्या, आध्यात्मिक विचार और आन्तरिक आध्यात्मिक साक्षात्कार तथा अनुभव 
को उस्मुक्त करने के प्रयास में अनुगमन किया है। पहली तीन केवल पहुँचने के लिए है 
ओऔरर अग्तिम मिद्िचित प्रवेश के लिए है |» इस प्रकार धर्म, पराविद्या, दर्शन और 
यौग-प्रकृति में विकास की चार प्रणालियाँ हैं। इनमें से केवल योग ही वास्तविक प्रवेश 
की प्रणाली है। ये चारों प्रणालियाँ मनुष्य के आत्म-विस्तार की चार आवश्यकताओं के 
अनुरूष हैं। मनुष्य को स्वयं को और जगत्‌ को जातना है। इसके लिए उसे अपने आत्त- 
रिक, मानसिक, प्राणात्मक, भौतिक और चेत्य तत्त्व को, उसकी शक्तियों और गतियों 
तथा सार्वभौम नियमों और पराजीवन तथा मानस की प्रक्रियाओं को जानना चाहिए । 
यह पराविद्या की प्रणाली से प्राप्त होता है। मनुष्य को बाह्य घटनाओं के पीछे छिपी 
रहस्यमय शक्तियों को ही नही जानना है बल्कि उनसे सम्बन्ध भी स्थापित करना है और 
अपने को अपूर्णता से निकालकर उनके स्तर पर ले जाना है। यह कार्य धर्म पूरा करता 
है । रहस्थवादी ज्ञान पुततः, वस्तुओं के सिद्धान्तों और इस जगत्‌ सें दिखलाई पड़ने वाले 
स॒त्यों से सम्बन्धित होना चाहिए । अनुभव वुद्धिंगम्य होने चाहिएँ ।यह कार्य दर्शव 
करता है। परन्तु पराविद्या, धर्म और दर्शन द्वारा प्राप्त ज्ञान अनुभव में परिवर्तित 
होकर चेतसा का अंग बनता चाहिए । इसके लिए योग अनिवायं है। 


सामाजिक विकास में धर्म का योगदान 


समाज दर्शन धर्म से इतना अधिक सम्बन्धित नहीं है जितना कि आामाजिक 
विकास में, व्यष्टि और समाष्टि की परिपूतति को प्राप्त करने में धर्म के योगदान से सम्बन्धित 
है। यह घमं की जोर कुछ सिद्धान्तों के समग्र के रूप में नहीं देखता बल्कि एक गतिशील 
शर्त के रूप में देखता है जिसका सामाजिक ओर मानव पक 
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मे मुनिश्चित योगदान है। इस प्रकार, धर्म के आध्यात्मशास्त्रीय और ईश्वर सम्बस्धी 
पहनुओंँ के विशद्ध समाज दर्शव का उसके मनोवैज्ञानिक, समाजश्ञास्त्रीव और विकास- 
बादी पहलुओं से सम्बन्ध है । 

श्र्स मसुष्य की सामान्य से तिम्त और सामाग्य से परे जाने की गवृत्तियों को 
अभिव्यक्त करता हैं। बह चरित्र का विकास करता है और इस प्रकार पत्तन का उपचार 
बरता है। समाज में पुननिर्माण की प्रत्येक क्रिया शुभ में आस्था और मनुष्य की देवी 
सम्भावनाओं पर आस्था में आधारित होनो चाहिए जिसके लिए धर्म से प्रेरणा मिलती 
हैं | धर्म की जड़ें मनुष्य की ऊपर की ओर देखने का प्रवृत्ति में होती हैं। अस्त, यदि 
मनुष्य गो आगे बढ़ना है तो धर्म रहना ही चाहिए | बह सामाजिक संस्थाओं में आत्मा 
को जीघित रखता है और प्रस्तरीकरण की प्रवृत्ति को पीछे हुटाता है | वहू प्रगति की 
ओर सामाजिक मतिदीलता बनाए रखता है। वह स्थिरता की और ले जाने वाले 
कारकों की रोकथाम करता है । उसकी आत्मा बहुधा अपर्थाप्न और विकृत रूपों में बँध 
जाती है किन्तु वह बार-बार उन्हें तोड़ता है और फिर से पुननिर्माण करता है। धर्म के 
साप्त में उत्पीड़न और हिरा।,, धामिक युद्धों की पृष्ठसयूमि, धर्म नहीं है बल्कि बुद्धि से निभ्य 
प्रतुत्तियीं के कठोरतापूर्वक दमन का परिणाम डै, पुजारी और राजनीतिक नेता की संदि- 
गांठ का परिणाम है। धर्म बहुधा पलायनवाद का आधार बन जाता है किन्तु पल्ायन- 
वाह के मूल कारण धामिक न होकर रामाणिक हो गए हैं । और यदि घर्म में कुछ समय 
के लिए पलायन के लिए शरण मिलती भी है तो भी बह विश्वुद्ध हृदयों में भावी पु्ननिर्माण 
की अग्ति को जलाए रखता है जिससे अन्त में दमसकारी प्रवृत्तियों के विरुद्ध विद्रोह 
होता है। 


धर्म का साभाजिक प्राधार 


धर्म अपने विशुद्ध रूप में बहुत ही कमा दिखलाई पड़ता है। पस्व-कहीं बहू 
सामाजिक और सास्कृत्तिक भादशों से अति व्याप्त होता है । मौखिक और धार्मिक में 
विरोध करना कठिन है क्पोंकि वास्तविक जीवन में लीक्रिक जीवन भी धार्मिक 
प्रव त्तियाँ दिखलाता है। वास्तविक विरोध तो लौकिक और कर्मकाण्ड के धर्म मे हे, 
कर्मकाण्ड धर्म का महत्त्वपूर्ण पहलू नहीं है। धर्म का सार तो आध्यात्मिकता है जोकि 
निरपेक्ष है और इसलिए सापेक्ष प्रत्ययों के आधीन नहीं हो सकती । धर्म क्षा आधार 
निपेधात्मक अनुभूतियाँ जेसे भय, कमी, अपराधी चेतना और घृणा की अनुभृत्तियाँ नही 
होगी चाहिएँ, बल्कि जीवन में आतन्द और स्वतस्त्रता की विधायक अनुभूतियाँ होनी 
चाहिएँ | सामाजिक मुल्यों के गहरे होते जाने के साथ-साथ घामिक मूल्य भी गहरे होते 
गए है | सामाजिक आदर्शों के रूपान्तरण के साथ-साथ धर्म का भी रूपान्तरण हुआ है + 
यहू मनुष्फ की भविष्य की ओर अभीष्सा का सूचक है। यह एक ऐसी शक्ति है जिसका 
शुभ अथवा अशुभ दोनों के लिए प्रयोग किया जा सकता है। जितना ही यह आध्या- 
ल्मिकता को औोर जाती है उतना ही वहू गपते स्ते प्रयोजन को पूरा करती दूँ क्योकि 
र ही उसकी चरम परिणति है ईएवर का प्रत्यगय मी गहन मौर व्यापक 
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होता रहता है। भनुष्य के मानसिंक्न और आध्यात्मिक विकास के साथ उसकी ईइवर 
की घारणा भी आगे बढ़ती है। समुदाय में सांस्कृतिक विकास के साथ-साथ धार्मिक विकास 
भी होता है। सामाजिक विकास के साथ-साथ धर्म भी आगे बढ़ता है क्योंकि विचार, 
सस्क्ृति और आध्यात्मिकता आगे बढ़ती हैं। यह प्रक्रिया जितती ही अधिक व्यापक 
होती जाती है, व्यक्तियों और समुदायों में धामिक मतभेद उतने ही कम होते जाते है। 
इससे धर्म के सामाजिक आधघार का पता चलता है। 


धर्म का व्यक्तिगत पहलू 


किन्तु इससे धर्म के व्यक्तिगत पहलू को छोटा नहीं मानना चाहिए क्योंकि वह 
और भी अधिक गहरा, केन्द्रित एवं सार के तिकट है । व्यक्तियों के माध्यम से ही धर्म 
सामाजिक है, व्यक्तिगत धर्मो का जोड़ अथवा उनसे अलग कोई चीज समूह मन जैसी 
कोई समग्रता व्यवितयों से अलग नहीं होती । घर्म इसलिए सामाजिक है क्योंकि व्यक्ति 
सामाजिक है | धर्म का सामाजिक पहलू उसका बाह्य और गौण यद्यपि आावइयक पहलू 
है। प्राथमिक रूप से सभी धर्म निजी और व्यक्तिगत होता है। चर्चों, पुजारियो, 
कर्म काण्डों और विधि-विधानों की सामाजिक-धामिक व्यवस्थाओं के द्वारा धर्म के इस 
व्यक्तिगत पहुलू को कम करिए जाने से धर्म में आध्यात्मिक तत्त्व समाप्त होता जाता है। 
प्रकृति में विकास के सभी प्रयास व्यष्ठि से समष्टि की ओर चलते हैँ। इस पाठ को भूल 
जाते के कारण बहुधा हम धर्म में पतन देखते हैं जोकि जीवन और आत्मा के विभाजन 
की ओर ले जाता है | 


धामिक आान्दोलनों की असफलता 


इस मौलिक दुर्बलता ने ही भूतकाल में मानव-प्रजाति को स्थायी रूप से ऊपर 
उठाने के महान्‌ धर्मों के प्रयासों को असफल किया है। निःसंदेह उन्होंने मातव-जाति 
की बड़ी सेवा की है। पेगन धर्म ने मातव के जीवन में सौन्दर्य का प्रकाश, विस्तार और 
ऊँचाई बढ़ाई और एक बहु-आयामी पूर्णता की ओर लक्ष्य किया । ईसाइयत ने मातव- 
जाति को दैवी प्रेम और दान की फॉँकी दिखाई | बौद्ध धर्म ने अधिक बुद्धिमत्ता, सज्जनता 
भौर शुद्धता का उत्कृष्ट मार्ग दिखलाया, यहुदी धर्म और इस्लाम ने ईद्वर के प्रति 
भक्ति और सांप्तारिक कर्मों में घामिक आस्था उत्पत्त की । किन्तु, हिन्दुत्व ने आध्या- 
त्मिक सम्मावनाओं के व्यापकतम और अधिकतम समुद्ध मार्ग को उन्म्ुक्त किया।£ 
इस सभी धर्मो ने असंख्य आत्माओं की रक्षा की है । आवश्यकता है आध्यात्मिक प्रयोजन 
की जोकि कोई सम्प्रदाय, मत अथवा विचार नहीं बल्कि एक निरन्तर और सतर्क आत्म- 
विकास का भ्रध्यात्मिक प्रयास है। वास्तव में आध्यात्मिक लक्ष्य आत्मगत्त धर्मोमे 
देवा जा सकता है, किम्तु वह धामिक आन्दोलनों में प्राप्त चहीं किया जा सकता जोकि 
अधिक-से-अधिक आंशिक आध्यात्मिक, आशिक नैतिक और आंशिक रूष्टिगत स्थिति 
तक ले जाते हैं । कुछ समय के लिए जबकि कोई बुद्ध अथवा क्रृष्ण मंच पर आता है तो 
उसके महान < उ्यक्तिस्व से षम को दाक्ति प्रज्ज्वलिस होती है परन्तु 
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ऋमश: यह प्रभाव घठता जाता है । चर्च, सिद्धान्त और मठ जोकि प्रारम्भ में साधको 
को जोड़ने के लिए स्थापित किए गए थे, अन्त में अध्वात्मिकता को बोड्धिक विश्यास 
के अधीन, भान्‍्त रिक आचरण को वाद्य कर्म काप्ड के आधीन बनाने की ओर ले जाते 
है । इसके बाद बहुसंख्यक लोग क्रमश: ने तिक सिद्धास्तों को भी छोड़ देते हैं और जैसाकि 
जै० एच० ट्यूत्ा ने कह है, धर्म /“ईदवर के प्रति एक व्याववाविक सम्बन्ध बन 
जाता है । 


असफलता हों के कारण 

महान्‌ घामिक आत्दोलनों की यहू असफलता अत्मा के एफ अलिवार्य पहलू 
की अवहिलता के कारण थी, बह पहलू जोकि, “एक व्यापक्त आन्तरिक स्क्तन्त्रता और 
एक वप्रापक इकाई हैं जिसमें मनुष्य को स्त्रयं अपनी प्रवृत्ति के अनुस्तार विकसित होने 
की अनुमति दी जानी चाहिए ।*3 घर्म की असफलता का एक दूसरा महत्त्वपूर्ण कारण 
सभी धर्मों में अति-पाथिव प्रवृत्ति है जिसमें इस भूलोक से बहुत दूर किसी स्वर्गलोक से 
ईश्वर के शज्य की खोज की जाती है। वंज्ञानिकों के धर्म के प्रति विद्वोह में यह एक 
प्रमुख कारण बन है। 


साधाजिक विकस को प्रणाली के रूप में धर्म को सीमाएँ 


धर्म प्रकृति और बात्मा में एक मध्यस्थ दाक्ति रहा है। वह ममुष्य के मत और 
भौतिक अस्तित्व को आध्यात्मिक चेतना के अवतरण के लिए तैयार करता है । वह 
मनुष्य को एक ऐसे बिन्दु पर पहुंचा देता है जहाँ से आन्तरिक प्रकाश स्पष्ट होने 
लगता है । परन्तु वह पूर्ण साक्षात्कार नहीं कराता। धर्म ईबवर-साक्षातकार में आस्था 
है। किन्तु यह आस्था घर्म में पूर्ण नहीं होती क्योंकि उसमें चैत्यीकरण, रूपास्तरण और 
सकलन नहीं होता । जनसमुदाय में अपने लक्ष्य को प्राप्स करने में धर्म के प्रयास मे यह 
कठिनाई और भी श्रधिक स्पष्ट रूप से दिखलाई पड़ी है। धर्म आध्यात्मिक मानव के 
जन्म की ओर अथवा आध्यात्मिक प्रजाति के जन्म की ओर नहीं ले जा सकता। वह 
हमारा देवी शक्तियों से सम्पर्क तो करा सकता है, किन्तु पूर्ण तादात्म्य नहीं करा सकता । 
रहस्पवादियों में भी जहाँ कि देवी तत्त्व से तादात्म्य स्थापित होता है, वह चेतना के 
सम्पूर्ण रूपः्तरण तक नहीं ले जाता। जहाँ पर वह मोक्ष के निकट पहुँचता देखा' भी' 
जाता है वहाँ भी वहु कभी भी विश्व-मोक्ष प्राप्त नहीं कराता। धर्म के व्यक्तिगत ओर 
सामाजिक पहलू वहुधा विभिन्‍न दिशाओं में आगे बढ़े हैं, जोकि एक-दूसरे के विरोधी 
है । धर्म के परम आदश में भी एक द्वैत रहता है, पुजारी और पूज्य का द्वत, मनुष्य 
और ईदवर का दूँत, व्यष्टि और समष्टि, लोक और परलोक, शरीर और आत्मा, जड़ 
तत्व और आत्म तत्त्व का ढ्वेत । रहस्यवाद घ॒र्मं का सार अबदप् है परन्तु वह भी सम्पूर्ण 
मानव-चेतना का पूर्ण आध्यात्मीकरण सम्भव नहीं बताता; और सामाजिक विकास की 
एक प्रणाली के रूप में तो वहू अत्यधिक असफल रहा है क्‍योंकि उसने व्यक्तिगत मोक्ष से 
आगे बढकर कुछ नहीं सोचा घाभिक सन्‍त मक्‍त साध पैगस्नर जौर ईइवर के सेवक, 
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सभी ने सम्पूर्ण खत के कित्रों एक अथवा दूपरे पहचनू का आध्याटदीकरग आप्त किया। 


उन्होंने मानव-जाति की वास्तविक सेवा की है, किस्तु वे उत्ते परिवतित और उसकी चेतना 
को रूपान्तरित नहीं कर सके हैं । 


धर्म की थोग में परिणति 


इस प्रकार मानव-आत्मा की ओर विकास में धर्म एक अनिवारय सोपान है पर्तु 
उठते एक जीवित साक्षात्कार बनाने के लिए योग अपरिहाय है। जैसाकि श्री अरविन्द 
ते कहा है, “कृष्ण, ईसा या वृद्ध की बाहर से पूजा करना पर्याप्त नहीं है, यदि हमारे 
अन्दर घुद्ध, ईसा या कृष्ण की अभिव्यक्ति और निर्माण नहीं है ।4 परम अनुभव 
मेइस प्रकार पहुँचने से घ॒र्म, जात्महृ॑त्या नहींकर लेता जैसाकि पाइचात्य दाशैनिक 
फ्रांशिस हब ब्रैंडले कहता है । योग में पहुँचकर धर्म की प्रवृत्तियों और कार्यों की चरम 
परिषूर्ति होती है । यही एक ऐसी अवस्था है जहाँ घर्म के समस्त द्वैत एक संकलित अद्ँत 
मे पूर्ण हो जाते है । 








॥3 
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"यद्यपि मानव-्सम्बन्ध जैसेकि वे मनुष्यों द्वारा ध्यवहार किए जाते हैं 
अत्यधिक छोटेपन और भअ्रप्टाचार तथा भ्ज्ञान से पूर्ण हैं, फिर भी वे दंबी तत्त्व 
की अपूर्ण छायाएँ हैं और उनको दं वी तत्त्व को शोर मोड़ देने से मनृप्य उस 
देवी तत्व को प्राप्त कर लेता है जिम्तकी कि थे छायाएं हैं श्रौर उत्तको जीवन 
में श्भिव्यकत करने के लिए उतार लेता है ।/”१ --श्री अरधिन्द 


श्री अरविन्द के समाज दर्शन के अनुसार सामाजिक विकास की सर्वोत्तम 
प्रणाली योग है । श्री अरविन्द के चिन्तन में सामाजिक धिकास का अर्थ समाजशास्त्रियों, 
राजनीतिज्ञों तथा अन्य विचारकों की धारणा से कुछ अधिक है । बहू सर्वांग विकास है। 
सर्वांग विकास के दो रूप हैं, एक तो उसमें व्यष्टि और समष्टि दोनों का विकास शामिल 
है और दूसरे वह केवल भौतिक, प्राणात्मक अथवा मानसिक विकास नहीं है, केवल 
सामाजिक समग्वय मात्र का विकास' नहीं है बल्कि व्यकित, राष्ट्र और मानव का 
ज्ाध्यात्मिक विकास, उनका आरोहण है । 


क्या योग सामाजिक विकास को प्रणाली है ? 

भारतवर्ष में योग को सर्देव व्यक्तिगत विकास की प्रणाली माना गया है। इसे 
कभी भी सामाजिकाविकास की प्रणाली नहीं माना गया क्योंकि योग के माध्यम से 
व्यक्तिगत मोक्ष प्राप्त करने का लक्ष्य था। किल्तु पश्चिम ने योग को सामाजिक विकास 
तो क्या, व्यक्तिगत विकास का साधन भी नहीं माना है | योग के प्रति पश्चिम की यह 
सदासीनता एक ओर उसको भौतिकवादी प्रव॒ुत्ति तथा एकांगिता और दूसरी ओर 
परम्परागत योग का अलौकिकतावादी तथा अपाधथिववादी होता हैं । पश्चिमी सुधारक 
सभ्यताके नियमों, नीति और घर्मं, कला और साहित्य, दर्शन और विज्ञान तथा सबसे अधिक 
दिक्षाक्ते द्वारा व्यक्तिगत और साधाजिक विकास प्राप्त करने का प्रयास करते हैं। 
व्यक्ति और समाज के विकास के लिए इन सभी प्रणालियों का विश्व में विकसित देशों 
मैं प्रयोग क्रिया जा चुका है । जहाँ तक भौतिक प्राणात्मक और मानशिक विकास का 
प्रघन है इन विधियों से मारी मिली है किन्तु इनकी दो प्रकार को 
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_ एक तो व्यक्ति और समाज में संकलन के तत्त्व प्रदान करते में -... .... ७. और 
दूसरे, मानव में आध्यात्मिक तत्त्व के विकास में असफलता । योग व्यक्तिगत विकास 
की उच्चतम और परम प्रणाली होने का दावा करता है। किन्तु, जैसाकि पश्चिम के 
घिद्वानों ने देखा है और माना है, व्यक्तिगत विकास सामाजिक विकास के अभाव में 
कभी भी पूर्ण नहीं होता । यह एक ऐसा तथ्य है जिसे प्राचीन योगी भुलाएहुए थे। 
प्रकृति इस सृष्टि में विकास की दोहरी प्रणाली से' चलती है, केन्द्रित और प्रसारित, 
व्यक्तिगत और सामाजिक । श्री अरविन्द का सर्वांग योग प्रकृति में विकास की प्रक्रिया 
का ही चेतन संस्करण है | अस्तु, योग सामाजिक विकास की एक प्रणाली है। वह अन्य 
प्रणालियों का उन्मूलन अथवा अतिक्रमण तहीं करता। वह उन्हें और भी अधिक पूर्ण 
ओर सर्वाग बनाता है। वह सामाजिक विकास की समस्या को सुलकाता है। 


सर्वाग योग का लक्ष्य 


श्री अरविन्द के सर्वांग योग का लक्ष्य व्यक्तिगत नहीं वल्कि सावंभोम' 
मोक्ष है। इस प्रयोजन को चेतन रूप से पूरा करने के लिए प्रकृति जब तक अचेतन 
रूप से आगे बढ़ती रही है। श्री अरविन्द के शाब्दों में, “जो योग हम करते हैं वह 
क्षेवल हमारे लिए नहीं है, बल्कि दँवी शक्ति के लिए है, उसका लक्ष्य विद्व सें 
दैवी संकल्प को कार्य रूप में परिणत करना, एक आध्यात्मिक रूपान्तर साधन करता और 
एक दैवी प्रकृति को नीचे उतारता तथा मानवता के जीवन में मानसिक, प्राणात्मक और 
भौतिक प्रकृति में, एक देवी जीवन उत्पन्त करना है । उसका लक्ष्य भौतिक मुवित नही 
है, यद्यपि मुक्ति योग की एक अनिवायय दक्षा है, बल्कि मानव-प्राणी का मोक्ष और रूपान्तर 
है।* श्री अरविन्द का संर्वांग योग समस्त पार्थिव चेतना के रूपान्तर का लदंप रखता 
है। वह सब प्रकार के पलायनवाद और पारलौकिकवाद के विरुद्ध है। बहु विश्व-मोक्ष 
की खोज में है। श्री अरविन्द का लक्ष्य कोई नया धर्म, दशन अथवा योग स्थापित करना 
नहीं था। उनका लक्ष्य तो मानवता के आध्यात्मिक विकास के लिए आधार उत्पत्त 
करमा और पृथ्वी पर अतिमानस के सत के साक्षात्कार के लिए एक सुनिद्दिचत प्रणाली 
विकसित करना था । इस प्रकार श्री अरविन्द का योग सामाजिक विकास के आदर को 
प्राप्त करने की सर्वोच्च प्रणाली है। इस दिशा में अन्य सभी प्रणा(लियाँ अस्थायी समभौते 
रही हैं जोकि पृथ्वी पर स्वगे का राज्य, देवी जीवन स्थापित नहीं कर सकी । यौगिक 
प्रणाली मनुष्य को आस्तरिक और बाह्य, व्यक्तिगत और सामाजिक प्राणी के रूप में 
झूपात्तरित करती है। 


योग प्रणाली का ओचित्य 

सामाजिक विकास की कोई भी प्रणाली, जब तक कि उसकी लस्‍्बे समय 
तक परीक्षा न की जा चुके, उसके चलाने वाले की बुद्धिमता, प्रयास और» सूक्ष्मता 
के औचित्य पर आधारित होती है। सर्वाग योग बिना किसी रहस्प के एक रहस्थवादी 
प्रणाली हैं. वहू एक वैज्ञानिक प्रणाली है जिसमें विज्ञानसूलभ सीभाएँ नहीं हैं। उसे 
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प्राचीन ऋषियों की ग्रत्तद प्टि के माध्यम से उत्पन्न किया गया है और वैज्ञानिक ज्ञान 
से प्रिषृष्ट क्रिया गया हैं। श्री बरविन्द ने तीन दशकों तक अपने स्वयं के अनुभव 
मे निरस्तर खोज और आध्यात्मिक प्रयास के माध्यम से उसकी परीक्षा की है। वह 
स्पष्ट, सुनिश्चित और विधायक त्रणाली है। सामाजिक विकास की प्रणाली के रूप में 
सर्वांग योग का ओऔचित्य बड़े पैमाने पर उसको कार्यरूप में परिणत करने से ही परखा 
जा सकता है। इस अभ्यास से सीधी रेखा में प्रगति की आदगा नहीं की जा सकती क्योकि 
विकास सदैव वत्‌ लाकर धागे बढ़ता है । ह्सका कारण यहे है कि योग सामाजिक विकास 
की अच्य प्रणालियों से कही अधिक ऊँचा लक्ष्य खोजता है । 

यदि मानव-प्राणी अपनी दुर्बलताओं के बावजूद सामाजिक विकास की प्रणाली 
के रूप में योग को अपनाएं तो उसकी परीक्षा की जा सकती है, कितलू योग केवल 
सातवीय प्रयास ही नहीं है। वह पृथ्वी पर मानव के विकास के लिए उच्चतर घक्ितियों 
को उपयोग करने की प्रक्रिया है। और यदि एक बार इन दाक्लियों को कुछ व्यक्तियों के 
द्वारा पकड़ लिया जाए तो वे निश्चित रूप से पृथ्वी पर उतारंगी और उससे अधिक तीखब् 
परिवर्तन उत्पन्न करेंगी जैमराकि आज तक कम शक्तियों ने उत्पन्न किया है । क्योकि 
योग उच्चतर शक्तियों पर पहुँचने का दावा करता है इसलिए अन्य प्रणालियों की तुलना में 
उससे अधिक द्वीत्र और व्यापक परिणामों की आशा की जा सकती है। योग एक ऐसी 
प्रणाली है जिसके पीछे प्रकृति की समस्त दा वितर्याँ हैँ। अस्तु, अत्य प्रणालियों की तुरवा 
में उसका प्रभाव निदचय ही अधिक चमत्कारिक होता चाहिए । 

प्राथमिक्त रूप से योग एक आत्मगत प्रणाली है । अस्तु, उसकी जाँच भी 
भात्मगत और व्यक्तिगत होगी। किन्तु उत्तकी भौतिक रूप से ही जाँच हो सकती है 
क्योकि आत्मगत परिवर्तेन ऋमशः वस्तुगत परिवर्तत उत्पन्त करते हैं। व्यक्ति की पूर्णता 
अनिवाये रूप से समाज की पूर्णता की ओर ले जाती है तथा कुछ स्तीमा' तक आध्यात्मिक 
विकास अनिवार्य रूप से मानसिक, प्राणात्मक और भौतिक तल को भी ख्पान्तरित 
करता है । 


सेद्धान्तिक श्रौचित्य 


सामाजिक विकास को किसी भी प्रणाली की व्यावहारिक परीक्षा समाज 
दर्शत का कार्य नहीं हैं। बहु' तो समाज-दाशेनिक अथवा शमाज के पुनति्माण 
में लगे लोगों का कार्य हैं। समाज ठशीत केवल इसी अर्थ में व्यावहारिक है कि बह 
समाज में काम करने वाले लोगों का निर्देशन करता है। उसका औचित्य मासव 
की भौतिक घठनाओं के क्रम के विषय में विवेक की भविष्यवाणी करने की सामथ्य॑ में 
आस्था पर आधारित है। यह आस्था ही सभी अवस्थाओं पर मानव-ज्ञान का आधार 
हिै। इस प्रकार समाज दशोन में किसी भी परिकल्पना का सैद्धान्तिक औचित्य उसकी 
प्रामाणिकता का पर्याप्त प्रमाण है । विचार के क्षेत्र में ज्ञात से अज्ञात की ओर जाता 
उचित होता है। आमभनात्मक सिद्धान्त जीवन में काम करते हैं यद्यपि वे सर्देव 
सम्मावित ही होते हैं अणु के विषय म जो सत्य है वह विम्र के विषय मे भी सब होता 
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हैं भते ही वह उसी प्रकार से न हो , समाज मे एक व्यक्त जो कुछ पा सकता है वही 
पूरा समाज प्राप्त कर सकता है यद्यपि उसके लिए कहीं अधिक प्रयासों और काल की 


आवश्यकता पड़ेगी। यह सामाजिक विकास की प्रणाली के रूप में योग का सैद्धान्तिक 
ओऔचित्य है । 


विज्ञासात्मक प्रमाण 


किस्तु योग के पक्ष में एक अन्य महत्त्वपूर्ण प्रमाण वह है जिसे विकासात्मक 
प्रमाण कहा जा सकता है| यह प्रकृति में विक्ास्त के ऐतिहासिक और मनोवैज्ञानिक 
विदलेषण पर आधारित है । विकास का सिद्धान्त श्री अरविन्द के समाज दर्शन 
तथा तत््वविद्या और योग का आधार है। प्रकृति में विकास का इंतिहास यह 
दिखलाता है कि प्रकृति स्वयं एक प्रकार के योग में लगी है क्योक्रि वह स्देव अपनी 
सम्भावताओं को अधिकाधिक अभिव्यक्त करने, पूर्णता प्राप्त करने और अन्त मे देंवीं 
सदवस्तु से तादात्म्य प्राप्त करने में लगी है। प्रकृति के इस आदशे को ग्राप्त करने के 
लिए ही उसकी भौतिक जीवन और मानस में अभिव्यक्ति हुई है। जड़तत्त्व से जीवतत्त्व 
और जीवठत्व से मानसतत्त्व की ओर विकास प्रकृति में आध्यात्मिक तत्त्व की 
अभिव्यक्ति के लिए अधिकाधिक श्रेष्ठ साधन की लगातार खोज दिखलाता है। ये 
मभी तत्त्व पहले व्यक्तियों में और फिर प्रजाति में विकसित हुए | जब कमी कोई प्रयोग 
असफन हुआ तो प्रकृति ने आगे अन्य प्रयोग किए । यही मानद-सभ्यता के वर्तमान 
सकट का रहस्य है। अत्र तक मानव के सामाजिक विकास के लिए प्रयुक्त प्रणालियों 
की सीमाएँ उन समस्याओं से स्पष्ट होती हैं जो सुलभाई नहीं जा सकी है। संकट तो 
अनिवाये है क्‍योंकि प्रकृति अपनी विकासात्मक प्रवृत्ति को रोक नहीं सकती । इस 
सकठ का एकमात्र उपचार प्रणाली में परिवतेत है । अन्य सब प्रणालियों के संकलन 
और रूपान्तरण के आधार पर एक नवीन प्रणाली का विकास किया जाना चाहिए जो 
कि मासव में उस तत्त्व का साक्षात्कार करे जिसे प्रकृति की विकासवादी अवृत्ति खोज 
रही है। बढ़ेंग्ड रसल जैसे समाज-दाशेनिक मानव के भविष्य के विषय में अस्पष्ट 
भाषा में बोलते हैं. उनका आशावाद इच्छापूर्ण चिन्तन से अधिक नहीं लगता । मो० 
क्० गांघी, जो अत्यन्त आशज्यावादी थे, सामाजिक विकास की कोई भी उपयुक्त प्रणाली 
विकसित नहीं कर सके । समाज दर्शन को केवल आदर्श ही नहीं बतलाना है बल्कि उसके 
साक्षात्कार का मार्य भी सूझावना है। परम्परागत समाज-दार्शमिकों ने पहू बात नही 
समभी है । 

श्री अरविन्द को यह विद्वास था कि सेद्धान्तिक और व्यावहारिक दोनो ही 
प्रक'र से मनुष्य प्रकृति में अन्तर्निष्टित लक्ष्यों को प्राप्त कर सकता है | उनके छाब्दों में, 
“उसके चिस्तक मतुध्य में उसने पहली बार इस पृथ्वी पर आत्मचेतन साधनों और 
क्रियाओं के संकल्पात्मक प्रबन्ध को उत्पन्त किया है जिससे यहू महान प्रधोजत 'अधिक 
तेजी से और पूर्णतापूबक प्राप्त किया जा सके ।“5 इस आस्या को लेकर श्री अरविन्द ने 
योग के कठित मार्ग पर चलना आरम्म किया और तीन दशकों तक उसकी प्रणाली का 
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विकास क्रिया। सर्वाग योग की प्रामाणिकता विकास के सिद्धान्स के सत्य पर आधारित 
है। प्रकृति में विकास के तत्त्व की सफलता ही सामाजिक विकास की प्रणाली के रूप मे 
योग की सफलता का प्रदर्शन है क्योंकि योग प्रकृति में विकास का एक संक्षिप्त रूप है। 
यहू विकासवादी प्रमाण इस प्रणाली को अपनाने के लिए मनुष्यों को संस्तुप्ट करने के 
लिए पर्याप्त सैद्धान्तिक तके है। यह सिद्धाग्त रूप से उचित है। व्यक्तियों के जीवन मे 
इसके परिणाम बड़े भाश्नाजनक रहे हैं. ओर सामाजिक विकास के क्षेत्र में इसके प्रयोजन 
के पृर्ण होने के विरुद्ध कोई मी कारण नहीं दिखलाई पड़ला । 


सर्बांग योग क्‍या है ? 


सर्वाग योग, “जीव में निहित सम्भावनाओं की अभिव्यक्तित के द्वारा आत्म- 
पूर्णता की ओर एक व्यवस्थित प्रयास और व्यक्ति का सार्वेभाम तथा परात्पर अस्तित्व 
से एक मिलन है जिसकी कि हम मानव और सप्टि में आंशिक अभिव्यक्ति देखते हैं।” 
यहू एक ऐसी' प्रगाली हैं जोकि उम प्रादर्शों को प्राप्त करती है जहाँ अन्य प्रणालियाँ 
अप्तफल होती हैं। सम्यता और संस्कृति, दर्शत और विज्ञान, कन्ना और साहिंत्य, शिक्षा, 
नीति और धर्म की असफलताएँ दो प्रकार की हैं। एक्क तो, वे उनके मूलतत्त्व विवेक की 
लाक्षणिक सीमाओं से पीड़ित हैं, दूसरे उनमें प्रभावोत्पादकता के क्षेत्र और शक्ति के 
विषय में उनकी प्रकृति फे अनुमार सीमाएँ हैँ। अब यदि इनमें विवेक के स्थान पर 
आध्यात्मिक तस्व को रखा जा सके तो इनकी पहली धीमा समाप्त हो सफती है। सम्पता 
ओऔर संस्कृति, दर्शन और विज्ञान, केला और साहित्य, शिक्षा, नीत्ति भीर धर्म बा 
आध्यात्मीकरण इनके प्रभाव को अधिकतम उठाएगा, उन्हें एक-दूसरे से संकलित करेगा 
ओर उन्हें पूर्ण बचाएगा । परन्तु यहू पूर्णता भी उनकी सीमाओं के अन्तर्गत ही होगी 
क्योंकि इनमें से कोई भी मानव-प्राणी की सा्वभोमिकता और परात्परता की तो बात ही 
क्या, उसकी वेयवितकतता में भी सम्पूर्ण सत्य से सम्बन्धित नहीं है। आध्यात्मिक होने के 
बाद वे मनुष्य को देवी तत्व तक ले जाएँगी भर किस्ती-न-किसी प्रकार से कुछ पूर्ण 
बताएँगी। किन्तु देवी तत्त्व में निधिवत रूप से प्रविष्ट होने के लिए, पृथ्वी पर देवी तत्व 
को उत्तारते के लिए व्यक्ति और मानवता के चैत्यीकरण, संकलन और अतिमानसीकरण 
के लिए एक अधिक व्यापक प्रणाली की आवश्यकता है । 


ग्रन्य योगों से प्रन्तर 

सर्बांग योग व्यक्तिगत और सामाजिक विकास की अन्य प्रणालियों से ही मिन्‍ने 
नहीं है बल्कि बहू सभी परम्परागत योगों से भी भिन्‍न है। जैसाकि श्री अरविन्द ने कहा 
है, “हमारा योग पिछले पथों का अनुगमन नहीं है बल्कि एक आध्यात्मिक खीज हैं।* 
श्री श्ररविन्द के अनुसार, भूतकालीन आध्यात्मिक खोजें दो प्रकार से अत्यधिक सीमित 
दिखलीई पड़ती हैं--एक तो, मानस, संबेगों, क्रिया और भौतिक तत्त्व को आध्यात्मिक 
बताने का कोई भी प्रयास नहीं किया गया । दूसरे. जब कभी कुछ महान्‌ आत्माओं ने 
समाज के पुननिर्माण का प्रयास भी किया तो ये किप्ली-न किसी नत्तिक अथवा घामिक 
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व्यवस्था भें ही बंधकर रह गए, बाध्यात्मिक पर नही पहुंचे, श्री अरबिन्द के अनुमार, 
मानेव-प्रकृति के लिए शारीरिक जीवत, मानसिक जीवन और आध्यात्मिक जीवन सभी 
आवश्यक हैं। इनमें से प्रत्येक पहले से ऊँचा है और उसकी पूर्णता की ओर ले जाता है। 
अस्तु, बाध्यात्मिक जीवन के लिए मानसिक या भौतिक जीवन के निषेध की आवश्यकता 
नही होती । श्री अरबिन्द के सर्वांग योग का लक्ष्य मानव, व्यक्ति और समष्टि के लिए 
एक आध्यात्मिक जीवन है, किन्तु इसमें एक रूपान्तरित मानसिक और भौतिक जीवन 
सम्मिलित हैं। सर्वांग घोग का लक्ष्य कोई न्तीति या घ॒र्म नहीं है बल्कि समस्त प्रजाति का 
आध्यात्मीकरण, दिब्य प्राणियों की प्रजाति का जन्म है। अशुभ से शुद्ध होकर और आात्पा 
में दैवी सम्पर्क से रूपान्तरित होकर योगी बिश॒व में देवी शक्ति के केन्द्र के रूप में कार्य 
करता है। इस प्रकार उसके चारों बोर सैकड़ों लोग देवी प्रेरणा और शक्ति अनुभव कर 
सकते हैं तथा दँवी प्रकाश, दाक्ति और आनन्द से परिपूर्ण हो सकते हैं। चूंकि यह सत्य 
वर्णों, संगठनों, धर्मों और दर्शनों द्वारा' नहीं समझा गया इसीलिए वे मानव-जाति के 
पूर्ण विकास में अक्षफल रहे। मानव-प्रजाति में आत्मा का पुरर्जागरण, सत्ययुग में प्रवेश 
फेवल आत्तरिक आत्मा की ओर लौटने से ही सम्भव है। इसी अर्थ में ईता ने मानव- 
जाति को शुद्धता और पृर्णता, मोहम्मद ने आत्मप्मर्पण तथा चंतन्य ने दैवी प्रेम भौर 
शानन्द का सन्देश दिया । 


भिन्न लक्ष्य 


सर्वांग योग का लक्ष्य अन्‍य योगों से भिन्‍न है। हठथोग का लक्ष्य प्राण और शरीर 
की विजय है । राजयोग का लक्ष्य विचार और चेतता के सम्पूर्ण क्षेत्र को जीतकर तथा 
सवेगात्मक और संवेदना त्मक जीव॒म का नियन्त्रण करके मानसिक प्राणी का मोक्ष और 
पूर्णता प्राप्त करना है। ज्ञानयोग, भक्तियोग और कर्मयोग बुद्धि की पूर्णता और देवी- 
करण तथा हृदय और संकल्प की पूर्णता का लक्ष्य लिए रहते है । सर्वांग योग का प्रयोजन 
अधिक विस्तृत और अधिक व्यापक है। इसका लक्ष्य पृथ्वी पर शरीर, प्राण और मानस 
में देवी चेतता का अवरोहण है ताकि वे दिव्य तत्त्व की अभिव्यक्ति के अधिक उपयुक्त 
साधन बन सके । पार्थिव अस्तित्व के रूपान्तरण पर इस जोर के कारण ही श्री अरविन्द 
का संर्बाग योग अन्य सभी योगों से भिन्‍त हो जाता है। उनके अपने शब्दों में, “अन्य सब 
योग जीवन की एक भ्रम, एक अस्थायी स्थिति मानते हैं; भतिमानपस्तिक (अर्थात्‌ सर्वाग) 
योग ही एकमात्र ऐसा है जोकि उसे दिव्य तत्त्व द्वारा उत्पत्न मानता है और जीवत तथा 
दारीर में पूर्णता तथा दिव्य तत्त्व की अधिकाधिक अभिव्यक्ति अपना लक्ष्य मानता है।* 
क्रेवल एक ही योग ऐसा है जो सर्वाग योग के निकट पहुँचता है और यह है तन्त्रयोग । 
किस्तु यहाँ मी, जैसाकि श्री अरविन्द ने संकेत किया है, आत्मा की दिंव्य सम्भावताओं 
पर बहुत कम जोर दिया गया है और “अतिचेतना में पलायन पर अधिक जोर दिया 
गया है । 5 ५ 
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धिभिन्‍न प्रणालिया 

ज्यौं-ज्यों लक्ष्य बदलते हैं त्यों-त्यों उन्हें प्राप्त करते की प्रणालियाँ भी बदलती 
जाती हैं। आसन और प्राणायाम हृठयोग के प्रयुख्त साधन हैं। ये शरीर की पूर्णता, 
प्राणें की मुक्ति और कुण्डलिती शक्ति के जागरण से उच्चतर चेतनाओं की ओोर 
जामूति पर से जाते हैं। राजयोग की प्रणाली चित्त को शुद्ध करना है। वह प्रारम्भ 
मे आत्मानुशासन पर जोर देता है। उसमें सत्याचरण, श्रहंकौर का निराकरण, 
अहिंसा, शुद्धता, सतत चिन्तत और आत्माभिमुखता जरूरी होती है। वह भ्रासन 
और प्राणायाम को स्वीकार करता है, किन्तु हुठप्रोग की अध्य कठिन प्रक्रियाओं 
को छोड़ देता है। मानस, दारीर और प्राण के निग्रस्त्रण के पश्चात्‌ बह चित्तवृत्ति 
निरोध के रूप में समाधि पर ले जाता है। समाधि पर अत्यधिक जोर देने से राजयोग 
की प्रणाली सीमित हो जाती है । वह सिग्रस्त्रण करता है और शाम्ति उपलब्ध करता है, 
बिन्तु मानस, प्राण और शरीर को रूपान्तरित नहीं करता । ज्ञानयोग, भक्तिशोग और 
कर्मयोग की प्रणालियाँ क्रमशः बद्धि, हृदय और संकल्प पर केन्द्रित होती हैं तथा मानव 
के अन्य पहुलुओं को छोड़ देती हैं। ज्ञानयोग आत्प्रा की प्रकृति और अतात्मा से उमके 
भेद में बौद्धिक जिज्ञासा गे आरम्भ होता है। वह साधारणतग्रा वस्तुजगत्‌ का असत्य 
मानता हैं और दद्ध तथा एकमात्र आत्मतत्त्व में एकाकार हो जाता है। स्वयं में आत्मा 
के साक्षाल्ार के पदचात सबमें आत्मा का साक्षात्कार बुद्धि के आध्यात्मीकरण की ओर 
ने जाता है। इस प्रकार ज्ञानयोग की प्रणाली पर्याप्त रूप से प्रभावशाली तो होती है 
किस्तू बह सर्वाग आदर्श को प्राप्त नहीं करती । भक्तियोग की प्रणाली संवेय के प्रवेश 
वाले सभी मानव-सम्बस्धों का उपयोग करता और इन सम्बन्धों को पूर्ण प्रेपी परमात्मा 
के आनन्द की ओर मीडूना है। यह जगत से परे भक्त और भगवान्‌ के मिलन 
की ओर ने जाता है। किन्‍्तु समस्त मानव-संवेगों के आध्यात्मीकरण के लिए बह पर्माप्ते 
रूप से विकसित नहीं होता। कर्मंग्रोग की प्रणानी कम में सभी प्रक्रार के अहंक/र को 
त्यागकर वृद्धि और संकल्प को शुद्ध करना है। इसमें सभी कर्मों और उनके परिणामों को 
परम संकल्प और विश्व-शक्ति के प्रति सर्मापत कर दिया जाता हैं। यह मानव- 
सकलप और क्रिया के आध्यात्मीकरण की ओर ले जा सकता है । तन्त्र उपरोक्त सभी योगी 
को संकलित करके शर्त के संकल्प से जोड़ता हैं। इन आध्यात्मिक प्रक्रि[ओं के आशिक 
ज्ञान से भयंक्रर खतरे उत्पत्त होते हैं। यही कारण है कि तन्‍्त्र की प्रणाली को प्रबुद्ध 
व्यक्तियों ने स्वीकार नहीं किया है। श्री अरविन्द के अनुसार प्राचीन योगों के लक्ष्य और 
प्रणालियाँ पृथ्वी पर मानव के विकास और आध्यात्मिक चेतना के अवतरण के लिए 
पर्याप्त नहीं हैं | इस प्रकार श्री अरविन्द के अनुसार प्राचीत योग के लक्ष्य और प्रणालियाँ 
पथ्ची पर मासव की आव्यात्मिक चेतना के विकास के लिए पर्थाष्त नहीं थे। अस्तु, 
उन्होने कई दशकों के विरस्तर प्रयास से प्राचीन काल के ज्ञाव और आधुनिक विज्ञान 
का सभन्वर्य करते हुए योग की एक नवीन प्रणाली विकसित की । 
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सर्वाग योग की प्रणाली 
ग्रत्प योगों का समन्वय 


इस प्रकार सर्वाग योग की प्रणाली अन्य योगों की प्रणालियों से भिन्‍त है। बह 
इन सब प्रणालियों का समन्वय है। इस समन्वय में वह घिभित्त योगों में मौलिक 
गतिशील शक्ति, सामान्य केन्द्रीय तत्त्त का समन्वय करता है। श्री अरविन्द के अनुसार, 
यहू तत्व अतिमानस है जोकि दिव्य तत्त्व का स्वयं अपता ज्ञान और कार्य करने की 
अपनी शक्ति है। इसका साक्षात्कार करने का प्रथास करने में अतिमामस और उसको 
पृथ्वी पर उतार लाने के लिए सर्वाग योग अन्य सभी योगों के लक्ष्यों भौर उपयोगों का 
सभनन्‍्वय करता है। इस प्रकार सर्वाग योग का लक्ष्च, “एक मुक्त और पूर्ण मानव-जीवन 
में ईदइ्वर और प्रकृति का पुनर्मिलन है।” इसकी प्रणाली है, “हमारी आन्तरिक बौर 
बाह्य क्रियाओं के समन्वय तथा दोनों के देवी चरम परिणति में अनुभव को न केवल 
अनुमति देना बल्कि समर्थत करना १ 


ज्ञान, प्रेम धौर कर्म का समन्वय 


सर्वाग योग गीता में अभिव्यक्त त्रिधिध योग, ज्ञानगोग, भवितयोग और कमेयोग 
का समन्वय है। सर्वाव योग एक विधायक योग है। यह सर्वाय ज्ञात, सर्वाग प्रेम और 
सर्वांग कने, मानव-व्यक्तित्व के ज्ञानात्मक, भावात्मक और संकल्पात्मक पहलुओं का सांग 
समच्चय है। इस प्रकार यह व्यक्तित्व के पूर्ण संकलन की ओर ले जाता हैं। फिर भी 
बहु केवल समन्वय पर ही नहीं रुक जाता, यह तो आरोहण का ग्रारस्म है । वह पूर्ण ज्ञान, 
प्रेम और संकल्प खोजता है। श्ञान के बिता प्रेम बन्धन है, प्रेम के बिता ज्ञान शुष्क और 
रगबिहीन है और ज्ञान तथा प्रेम कर्म के बिता असहाय हैं। अस्तु, स्वर्ग योग में प्रत्येक 
दूसरे के लिए आवधयक है । 


समयंण 


थ्री अरविन्द के अनुसार, “मॉगना और प्राप्त करना नहीं, बल्कि स्वयं को देता 
हो साधना का रहस्य है”? इस प्रकार सर्वाग योग में केन्द्रीय प्रक्रि]ग अथवा प्रथम 
पिद्धान्त दिव्य तत्त्व के प्रति निरपेक्ष समपंण है । गीता के समाच श्री अरविन्द ने भी 
पत्रिबिध आध्यात्मिक प्रगति बतलाई है : पहले, आत्मसमगमण, दूसरे, ईश्वर के हाथों में यन्त्र 
बनना तथा तीसरे, प्रत्येक वस्तु को ईश्वर में देखना। उनके अपने शब्दों में, “एक पूर्ण 
समपेग का अर्थ सस्य के प्रत्येक भाग में अहँकार की गाँठ को काट देता और उस दिव्य 
तत्त्व के प्रति स्वतन्त्र और पूर्ण समर्पण करना है। मानस, प्राण, भौतिक चेतना (और 
इन सभी के अंश अपनी सभी गतियों में) एक के बाद एक पृथक झूप से समर्पित 
होते हैं। उनको अपने मार्ग को छोड़ता और दिव्य तत्त्व के मार्भ को ग्रहुण करना 
है 0 बास्तव में यह सब-कुछ एकसाथ होना सम्भव नहीं है परन्तु इसे सतत प्रयास से 
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ऋमश: प्राप्त किया जा सकता है। इसके लिए आत्मविदवासपुदंक प्रयास तथा ईश्वर की 
अनुकम्पा में आस्था दोनों ही जरूरी हैं । 


धान्ति 


समर्पण में शाग्ति निहित है। दिव्य प्रकाश को ग्रहण करने के लिए और 
कठिनाइयों का सामना करने के लिए यहू एक अनिवाय दशा है। ली अरविन्द के शब्दों 
में, “शान्ति और स्थिरता उसके साथ विस्तार पहुँली वस्तुएँ हैं और शान्ति में तुम, जो 
कुछ प्रेम अथवा आनन्द भाता है, जो कुछ शक्ति आती है अथवा जो कुछ ज्ञान आत्ता है, 
उसे भग्रहूण कर सकते हो ।!! इस शान्ति को न केवल मस्तिष्क में बल्कि जीवन और दारीर 
तथा ब।ह्म दशशाओं में भी प्राप्त किया जाना चाहिए। स्पष्ट है कि महू क्रमश: होगा 
भौर बनेक कठिनाइयों के बगैर नहीं होगा। निस्तब्धता शास्ति से ऊँचा सोपान है। 
शान्ति का अर्थ तटस्थता है। प्रारम्भ में वह अस्थायी हाती है परन्तु क्रमश: बहू स्थायी 
भोर सतत है! जानी चाहिए | वह समानता हैं और समत्व है । 


चेत्यीकरण 


यहू सब प्रयास चैत्य आत्मा को, जोकि हुदय में स्थित है, उन्मुक्त होने में सहायक 
द्वोता है। चैत्य तत्त्व के जागरूक होने मे सम्पूर्ण सत्य का आकस्मिक और सच्चा समर्पण 
सम्भव होता है। इसके लिए श्री अरविन्द ने हृदय में ध्यान लगाने का परामर्श दिया है। 
इसमें भक्ति, नम्नता, समर्पण और निर्भरता से भी सहायता भिन्नती है। इस प्रकार चेग्य 
पुरुष, अन्त रंग पुरुष अथवा आन्तरिक चेतना से भी भिन्‍त है । श्री अरबिन्द के शब्दों में, 
/आन्तरिक चेतना का अषधे है आन्तरिक मानस, आन्तरिक प्राण, आन्तरिक मौतिक तत्व 
और उनके पीछे चैंत्य पुरुष जोकि उनका सबसे अधिक अम्तरंग सत्य है ।/75 


त्रिविध रूपान्तर 


श्री अरविन्द ने यौगिक अवधारणाओं की स्पष्ट व्याध्या को हैं। रूपान्तरण के 
विषय में वे कहते हैं, “मैं रूपान्तरण को एक विशेष बर्थ में इस्तेमाल करता हूँ, चेतवा का 
दरगामी और एक विशिष्ट प्रकार का पूर्ण परिदर्तत।! शक आंशिक साक्षात्कार, 
कुंछ स्थिर और अपूर्ण जीवन और योग में मेरी माँगों के लिए पर्याप्त नहीं है । ४ यहू 
ख्पान्तर त्रिविष है अर्थात्‌ चैत्य, आध्यात्मिक और अतिभानस्चिक । चैत्यीकरण केवल 
प्रारम्भिक है, आध्यात्मीकरण और उच्चत्तर चेतना का अवरोहूण मच्य हैं, जबकि परम 
सम्प्राप्ति के लिए अतिमानसिक चेतना और दाक्ति की क्रिया की क्रावश्यकता है। 


ध्रारोहण श्र पध्रवरोहण 


“सर्वाग योग केचल' आरोहण से पूर्ण नहीं होता । वह केवल व्यक्तिगत मोक्ष से 
सम्बन्धित नही है। वह केवल व्यवितगत विकास का मार्ग नहीं हैं बल्कि सामाजिक विकास 
को प्रणाली भी है उसका लक्ष्य पृथ्वी पर पक्षक्तियों के के द्वारा सम्पूण 
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वाथिव चेतता में एक नि।इचत परिवतेत हूँ । अस्तु, यह अवरोहण पर्वाग योग में अत्यधिक 
महत्वपूर्ण है। यह आध्यात्मिक और अतिमानप्चिक रूपान्तरण की झूँजी है। इस प्रकार 
सर्वाग योग आरोहण और अवरोहृण की दुद्री प्रणाली से चलता है। प्रेम, ज्ञान और कर्म 
का त्याग इस जिविध आरोहण का मार्ग है | मिरपेक्ष समर्पण से अवरोहण होता है। यह 
बवरोहण साक्षात्कार नही है क्‍योंकि श्री अरविन्द के झनुसार, "साक्षात्कार स्वयं अनिवार्य 
रूप से सम्पूर्ण सत्य का रूपान्तर नहीं करता, वह केवल एक उन्मुक्तता अथवा गहुनता 
अथवा चेतना के विस्तार की ला सकता है ।/7# 

सामाजिक विकास की प्रणाली के रूप में सर्वांग योग का महृत्त्त श्री अरविन्द 
के गीता के कर्मयोग के विश्लेषण में बहुत स्पष्ट हुआ है। श्री अरविन्द के अनुसार 
सामाजिक जीवन की सभी समस्यात्रों का सुनकाव, केवल मानव-जीवन के पूर्ण आध्य त्मी- 
करण में सम्भव है। इस प्रयोजन के लिए उनका योग एक अतिश्रेष्ठ प्रणात्नी है। गीता 
के संदेश की उनकी व्याख्या के अनुसार मानव को सम्पूर्ण सत्य की पूर्णतः के लिए सर्वोगि 
योग क्री आवश्यकता है । गीता एक त्रिविध योग, कर्मेयोग, भक्वियोग और ज्ञातयोग 
का उपदेश्ष देती है। इस त्रिविध सर्वाग योग में, समाज दशन के दृष्टिकोण से कर्मंयोग 
सबसे अधिक महत्त्वपूर्ण है। यही गीता के उपदेश का सार हैं। वास्तव में ज्ञानयोग, 
भक्तियोग, कर्मयोग को अधिक पूर्ण बनाता है। राजनीति से घंन्यास लेने में श्री अरविन्द 
का लक्ष्य मानव-प्रजाति के पुननिर्माण के लिए एक आध्यात्मिक प्रणाली का विकास करना 
था अन्यथा वे महान्‌ कमंयोगी थे श्रौर योगसाधना से पूर्व उन्होंने राजनीति के क्षेत्र से 
अत्यधिक सक्तिय रूप से भाग लिया। 

अस्तु, सर्वांग योग का वास्तविक प्रयोजन कार्य की एक नवीन छक्ति को पत्ता 
लगाना और स्थापित करना है। यह सम्पूर्ण जगत के मोक्ष से सम्बन्धित हैं। यह पलायन- 
बाद, कठोरतावाद तथा अन्य निर्षेघात्मक तस्‍्वों को ज्ञान और प्रेम के योग से निराकरण 
करता है। कर्म उसके लिए आवश्यक है। किन्तु यह कर्म सही दुष्टिकोण और सही चेतना 
से किया जाता चाहिए ताकि वह किसी भी सफल ध्यान के बराबर हो | कमें के वास्तविक 
अथ्थ की व्याख्या करते हुए श्री अरविन्द ने कहा है, “कर्म से मेरा तात्पयं दिव्य शक्ति के 
लिए क्रिया और दिव्य तत्त्व से अधिकाधिक एकता है क्योंकि देवी शवित ही एकमात्र सत्य 
है और उसके अतिरिक्त कुछ नहीं है 5 यह कर्मे सभी प्रकार की स्वार्थी वासनाओ से 
स्व॒तन्त्र होता है और यह मनुष्य को जगत्‌ से नहीं बाँधता । वहू उसको जगत में दैवी 
शक्ति का सफल यन्त्र बताता है। कर्म की भोर इस रचनात्मक दुष्टिकोण के लिए 
सूक्ष्मतम विस्तार में निरपेक्ष पूर्णता चाहिए । वहू एक अधिक संगठित, स्वतन्त्र समाज 
की स्थापता करता है जिसकी किसी भी अर्थंज्ञास्त्री अथवा समाजशास्त्री ने कल्पना भी 
नहीं की है। यहाँ पर कर्म ईश्वर के प्रति एक त्याग है, एक अचेता है जोकि पूरी सच्चाई 
से और पूर्णता से होनी चाहिए | अस्तु, सभी कर्म दिव्य शक्ति के लिए हैं जैसेकि सभी 
योग ईदवर के लिए हैं। मानव की पूर्णता में सन्तुलस बनाए रखने के लिए कई 
श्ावदयक हैं । 


]9) था जरावद का समाज हचन 


मनन श्रौर घ्यात 
सनतन और 5पान का सन्नी प्रकार के योगा म॑ अत्माधक महत्व माना मय है 

इनमें अन्दर करते हुए श्री अरविन्द ने लिखा है, “ध्याव का अर्थ चेतना को एक स्थान 
पर प्रथवा एक वस्तु पर और एक अफेली दश्शा में केन्द्रित करना है। पमन विस्तृत भी 
हो सकता है अर्थात्‌ दिव्य शक्तित के विषय में बिन्‍्तन संस्कार ग्रहण करता और विवक 
करना, प्रकृति में जो कुछ हो रटा है टतका निरीक्षण और उन पर छार्य करता £ै। १९ 
ध्यान मनन का एफ स्वाभादिक शान, सहज और स्वाभाविक होना खाहिए। 
भतस स्वयं लक्ष्य नहीं है, वह सच्ची चेतता को उतारने के निाए शक साधन मंत्र हैं और 
कुछ दक्षाओं में आवश्यक भी नहीं है। की अश्विस्द ने सनने और ध्यान के जिंपय मे अनेक 
बातों का विस्तारपूर्वक वर्णन किया है जोरि सामाजिक बिक्रास की एक प्रणाली के रूपए में 
योग के हमारे विवेचन में प्रासंगिक चहों है । 


सारवभोम प्रणाली 


योग की प्रणाली सार्वभौम है | वह सब-बाही प्राप्त हो सकती है और जो कोई भी 
उसका कष्ट सहने को तैयार है उसके लिए उस पर चलना सम्भव है | मूल बात यह है कि 
हिन्दू अथवा पाइचात्य दृष्टिकोण नहीं बल्कि बोग के लिए एक चैत्य उन्मुक्तता और 
आध्यात्मिक प्रवृत्ति की आवश्यकता होती है जोकि सब-कहीं एक-सी होती हैं। पाप्यात्य 
मनोवेज्ञानिकों, जैसे सिमर्मंड फ्रायड और जे० एच० ट्यूब्ा इत्यादि के योग विषयक 
विचार उसकी प्रकृति और प्रणाली के विषय में अज्ञान पर आधारित हैं। इस पथ के 
अनुयात्रियों को पूर्वे और पश्विम सें जो ज्ञान मिला है उसमें सर्वोच्तिसम की आावश्यक्रमा 
हीती है। श्री अरविन्द के शब्दों में “वे पूर्व का आन्तरिक इृण्टिकोण उसके सच्चे अर्थों मे 
ग्रहण करेंगे जोकि मनुष्य को उत्तके बदुप्ट का रहस्य औौर आन्तरिक मुक्त प्राप्त करने के 
लिए प्रेरित करता है; किन्तु साथ ही वे, यद्यपि एक भिन्‍न अर्थ में, पर्चिम के हारा 
जीवन को दिया जाने वाला सही महत्व भी ग्रहण करेंगे और उसे सर्वोतिम बनाने तथा 
समस्त जीवन के सामान्य नियम को ग्रहण करते का प्रयास करेंगे । 7 इस प्रकार मर्वाग 
योग का लक्ष्य मानवता का आध्यात्मिकता के युग में आरोहण है । 


व्यापक परियतेन नहीं 


किन्तु, योग के माध्यम से यह परिवर्तेत समस्त मानवता में एकसाथ नहीं हो 
सकता। प्रकृति ने सर्देव मन्द और सीमित प्रयोगों के द्वारा प्रगति की है। प्रत्येक्ष परिवर्तन 
को समष्टि सें प्रभावशाली होने के पहले व्यक्ति में साक्षात्कार किया जाना चाहिए । 
व्यक्तिगत मानस के द्वारा ही सम्ष्टि स्पष्ट रूप से क्रुछ जान सकती है क्योंकि सामूहिक 
मानस वस्तुओं को अधिचेतन रूप में पकड़ता है। श्री अरविन्द से व्यक्ति को अत्यधिक 
महत्व दिया है और इतिहास, राजनीति, समाजशास्त्र अथवा दर्शन की उन सब व्यारुपाओं 
का विरोध किया है जोकि व्यक्ति को समष्टि का एक अंग मात्र बनाना चाहती हैं। मानव- 
पूव विकास अचेतन रहा है. मौरु इसलिए अणु अथवा पशु में चेतन के अथ मे 
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तेयक्तिकता नदी होती परन्तु मनुष्य चेतन रूप से स्व॒तन्त्र है। उसके पास वैयक्तिकता है । 
नस्तु, वह प्रकृति को उसके विक्लास के प्रयात्त में चेतन रूप से सहायता दे सकता हैं। जब 
श्री भरविन्द यह सानते हैं कि विश्व में प्रत्येक वस्तु दैवी तत्त्व से निर्धारित अथवा 
विश्वात्मा से निर्णीत है तो उनका अर्थ वैपक्तिकता का तिपेध तही बल्कि उसकी स्थापना 
है क्योकि सार्वभोम आत्मा ही सानव-व्यक्ति का आस्तरिक रहस्य है। मनुष्य दे वी संकल्य 
वी अभिव्यक्ति का यन्त्र है, किन्तु उत्के साक्षात्कार में वह॒ एक अपरिहार्य साधन है। 
प्रकृति सदेव मानव-व्यक्ति अथवा कुछ थोडी-सी संख्या में मनुष्यों के माध्यम से परिवतेन 
लाती हैं यवि यह सत्य नहीं होता तो मानव-इतिहास में जनसमुदाय में तुरन्त १रिवतंन 
होता। परव्तु क्योंकि यह सत्य है इसलिए यौगिक प्रणाली से परिवतेन भी सबसे 
पहले व्यक्षितयों में लाथा जाएगा और क्रमशः जनतसमुदाय में सम्भव होगा। 


साक्षात्कार की दो दशाएँ 


इस प्रकार योग के प्रभाव का साक्षात्कार करने के लिए दो दशाएँ अवइयब पूर्ण की 
जानी चाहिएँ। एक तो, ऐसे व्यक्ति अथवा अनेक व्यक्ति होने चाहिएँ जोकि आध्या- 
त्मिकता का साक्षात्कार करें और उसे जनसमुदाय में प्रसारित करें। बूघरे, एक ऐसा 
समाज अथवा समूह होना चाहिए जोकि इस प्रकाश और शक्त को ग्रहुण करने और 
आत्मसात्‌ करने के लिए तैयार हो । क्योंकि यहू इतिहास में कभी नहीं हुआ इमलिए 
मानव-जातति के पुर्नानर्माण के प्रयास लगातार असफल होते रहे । किन्तु, इतिहास 
घटनाओं की पुनराचृत्ति मात्र नहीं है। विकास केवल परिणामजनित हैं! नहीं होता बल्कि 
नवीन मी होता है। कीई मी इन दोनों दशाओं के साक्षात्कार के क्षण को निश्चित नहीं 
कर सकता और इसलिए यह नहीं कहा जा सकता कि उसे प्राप्त करने के लिए कितने 
प्रयास की आवश्यकता होगी | व्यक्तियों में अथवा जनसमूहों में किसी मी दोष से सम्पूर्ण 
प्रयास असफल हो सकता हैं, किन्तु लक्ष्य को प्राप्त किया जा सकता है क्योंकि उसकी 
अनिवार्थेता स्वयं विकास के तत्त्व पर आधारित है। श्री अरविन्द का समाज दर्शत विकास 
के पिद्धान्त के साथ उठता और गिरता है । यदि मातव-इतिहास एक दायरे में चक्कर 
खाना मात्र नहीं है, यदि प्रकृति में कोई प्रयोजन है, यदि उसकी प्रक्रिया विकासास्मक है, 
तो आध्यात्मिक युग का आविर्भाव एक ऐसा निद्िचत तथ्य है जिसका निराकरण सम्भव 
नहीं है, भले ही वास्तविक परिस्थितियाँ कितनी भी भयंकर क्‍यों न हों। इसमें एक ही बाते 
ध्यान रखने की हैं कि क्‍या आवश्यक लक्षण वर्तमान में दिखलाई पड़ रहे है प्रधवा क्‍या 
मनुष्य को अनेक युगों तक प्रतीक्षा करती पड़ेगी श्लौर इसमें मनुष्य को केवल निष्क्रिय 
द्रष्टा मात्र नही रहता चाहिए। प्रकृति के प्रयास में अपने चेतन प्रयासों को जोड़कर बहू 
आध्यात्मिक युग के लक्ष्य को निकट ला सकता हैं। श्री अरविन्द के समाज दर्शन में यौगिक 
प्रणाली से यही करने का लक्ष्य है । 


श्राध्यात्मिक युग के लक्षण 
५ युग के साक्षात्कार के लिए कौनसे श्क्षण हैं? पहला 


तक 
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लक्षण है सामान्य मानस की तैयारी इसका अनिवारय चिह्न है, "जीवन के भ त्मगत 
विद्वार की प्रगति, ज्ारमा के विचार, आत्तरिक सत्य, उसको जविलियाँ, उसकी सम्पावनाएँ 
उसकी ब॒द्धि, उसकी अभिव्यक्ति और एक सत्य व सुन्दर तथा सहायक परिवेश की 
सृष्टि जोकि उसके लिए पहले और झन्तिम महत्त्व की बात हैं। 7 श्रेविचार दर्शन, 
मनो विज्ञान, कला, कॉव्य, चित्रकला, मूनिकला, संशीसकला, नीति, समाजशास्त्र और 
राजनीति तथा अर्थशास्त्र में मी अभिव्यक्त होगे। विज्ञाव और अनुसन्धान अभ्रत्यागित 
तवीन दिशाओं में जाएँगे | ऐसी खोजें की जाएंगी जोकि जड़तत्त्व एव जात्मतत्व के मध्य 
की दीवार की तोड़ देंगी । मनीवे ज्ञानिक और चंत्य क्षेत्रों में बधाथथे ज्ञान के विस्तार के 
लिए अनुसस्धान होंगे। धर्म कर्मकाड के भूलकालीत मारी बोल की फेंक देगा और 
आब्यात्मिक रूपान्तर के द्वारा अपनी दाकित पुत्र्जाग्नत करेंगा। यह चिक्लू, आधुनिक युग 
मेंये लक्षण, परामनोविज्ञान के विकास, आधुनिक भीतिकशास्त्र भें, कला और साहित्य 
तथा दर्शन में आत्मनिण्ठ प्रवृत्तियों में देखे जा सकते है, किस्तु आत्मगत प्रवत्ति केवल 
पहली दशा मात्र है । वहू व तो आध्यात्मिकता में प्रदेश हैं और न उसका साक्षात्कार हैं 
भौर जो कुछ अब तक दिखलाई पड़ा है तह केवल प्राणात्मक अधथा भानसिक्क 
आत्मनिष्ठता है। इसके स्थान पर चेत्य तत्व की स्थापना आवधयक है जोकि समस्त 
विज्ञानों, कलाओं तथा अन्य वस्तुओं को अभूतपूर्व स्तर पर ले जाएँगी। इसके भारी 
खतरे होंगे किन्तु मानव-प्रजाति के विकास के लिए यहू सब प्रक्रिया झावशयक है । 


चमत्कार नहीं 


सर्वांग योग का अनुधायी चमत्कारों में विश्वास नहीं करता । सर्वाग योग एक 
मनद और क्रमिक प्रक्रिया हैं जोकि मनुष्य को सामान्य जीवन से उठाकर प्राणात्मक, 
भानसिक और चेत्य आत्मनिष्ठता से होते हुए अनेक मध्यवर्ती स्ोपानों से गुजरकर, जिन 
सबको जानना सम्मव नहीं है, आध्यात्मिकता पर पहुँचती है । एक स्थायी और सर्वागि 
आष्यात्मीकरण के लिए आरोहण, रूपान्तरण और संकलन अनिवारय आावश्यकसाएँ हैं । 
पिछले प्रयास असफल रहे हैं क्योंकि उन्होंने मनुष्य को अकस्मात परिवर्तित करने का 
प्रयास किया। श्री अरविन्द का समाज दर्क्षत ठोस तथ्यों पर आधारित हूँ। प्रत्येक जेल 
के अपने नियम होंते हैं। जो खेलना चाहता हैं उसे नियमों का पालन करना चाहिए 
अंथवा खेल छोड़ देवा चाहिए । “यदि भानव-जाति को आध्यात्मिक बनना है तो उसे 
पहले भौतिक अथवा प्राणात्पक होना छोड़ देता चाहिए और चेत्य अथवा सच्छ। मानसिक 
सत बनना चाहिए | यह प्रश्न उठाया जा सकता है कि क्या इंस प्रकार की व्यापक प्रगति 
अथवा परिवर्तन सम्भव है; किन्तु यदि बहू सम्भव नहीं हैं तब तो मानव-प्रजाति का 
आध्यात्मीकरण पूर्णरूप से एक मृगतृष्णा ही हूँ ।/४१ मानव-प्रजाति में आध्यात्मिक 
प्रयोजन का तीज्र साक्षात्कार केवल उसी सीमा तक सच्ची आध्यात्मिकता के आदेश को 
तीचे से जाने की कीमत पर सम्मव है । मानव-प्रजाति में सच्ची आध्यात्मिकता का क्या 
भर्थे है इसकी व्याख्या प्रस्तुत पुस्तक के अगले अध्याय में की जाएगी । 
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सानव-जाति का भविष्य 





'छुमारे प्रस्तित्व का यहाँ पर भहृत्त्व हमारे प्रदृष्ट को निर्धारित करता 
है, वह भ्रदृष्ठ ऐसा है जो एक झ्रावश्यकता और सम्भावना के रूप में हमारे पे 
ग्रन्दर पहले से ही वर्तेमान है, हमारे सबके रहस्य की भ्रावश्यकदा है भ्ौर 
ऊध्वंगामी' सत्य है, एक ऐसा सत्य जो कार्यहूप में परिणत होने बाली 
सम्भावनाओं में तिहित है; दोनों ही यद्यपि भ्रभी प्राप्त नहीं किए जा सके हैं, 
तो भी जो कुछ अभ्रभ्िव्यक्त हो चुका है उसमें निहित हैं ।/7.. --श्री अरविन्द 


विकास की अवधारणा श्री अरविन्द की तत्त्व-विद्या और उनके समाज दश्शन को 
तमभने की कूँजी है। वही मानव-जाति के भविष्य के विषय में उनकी परिकल्पनाओं का 
आधार है। इन परिकत्पनाओं की प्रामाणिकता श्री अरविन्द के इतिहास दर्शन और 
प्ामाजिक विकास के मनोविज्ञात का सत्य है जोकि सर्वाग योग में उनके अचुभव पर 
भाधारित है। मानव-जाति का भविष्य सामाजिक विकास की एक प्रणाली के रूप भे 
धोग की सफलता पर निर्मर है क्योंकि अन्य सभी प्रणालियाँ केवल एक आंशिक प्रगति 
के लिए उपयोगी रही हैं। योग के माध्यम से मानव-जाति वर्तमान संकठ का अंतिक्रमण 
करेंगी । वह मानव-प्रजाति को एक नवीन युग में पदार्पण कराएगा जिसे श्री अरविन्द 
मे अपती यौगिक दृष्टि से देखा है। जहाँ तक श्री अरविन्द के व्यक्तिगत अनुभवों का 
प्रदत है, इन परिकल्पनाओं को चुनौती नहीं दी जा सकती । फिर भी, मानव-प्रजाति के 
हारा उस सोपान का साक्षात्कार बहुत-कुछ ऐतिहासिक घटनाओं पर सिर होगा। 
समाज-दाशनिक इत्तिहास और सामाजिक विकास के मनोविज्ञान का विश्लेषण कश्ता 
है, उसके आदर्श की कल्पना करता है, उसे प्राप्त करमे की विभिन्‍त प्रणालियों का 
मूल्यांकन करता है, सर्वोत्तम प्रणाली दिखलाता है और उस प्रणाली के अपनाए जाने के 
परिणामस्वरूप मानव-प्रजाति के भविष्य के विघय में परिकस्पनाएँ प्रस्तुत करता है । वही 
समाज दर्शन का एकमात्र लक्ष्य है। इसमें सफलता स्वर सावव-जाति पर आधारित 
है। समाज-दाशेनिक युग की जिन प्रवृत्तियों को देखता है वे अच्त में अवश्य प्राप्त होगी, 
छीघ् ही यदि मनुष्यों ने सहयोग दिया तो, भर यदि नहीं तो देर से । किस्तु इस तकार 
से भावी घटनाओं में कितता अधिक परिवतंन होगा इसे समय से पू्वे जानते का की" 
भी समाज-दाहमिक दावा नहों कर सकता विकास के वर्तूल को समझने में य 


के 
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गतिशीन भेतना मानव-प्रजाति के मविष्य के विषय में श्री अरविन्द की परिकत्पनाओं 
को समभने के लिए आवश्यक भूमिका है। 


भविष्यवाणियों की सोमाएँ 


भाषा को अपना प्रमुख साधन बताए रखते हुए समाज दर्शत मानव की अतिशनशसिक 
स्थिति का वर्णन नहीं कर सकता । मानमिक प्रत्यक्षी करण और ज्ञान, अपनी स्वाभाविक 
सीमाओं के कारण अतिमानसिक चेतना को क्रियाओं को नहीं समके राकते । यह पहले 
से ही कहा जा सकता है कि अतिमानमिक प्रकृति में पार्थित्र प्रकृति सम्मिलित 
होगी ग्रद्यपि उसका रूप आध्यात्मिक और रूपान्तरित होगा | यह सक्लन विकास 
का नियम है। किन्तु अब तक प्रकृति ने जो विकास किया है उसके ज्ञान से एक सामान्य 
धारणा मात्र बनाई जा सकती है। उसे परिवर्तन का स्पष्ट मानस्तिक विवरण प्राप्त 
नहीं हो सकता | सीमित मानस अतिमानप्तिक प्रकृति की नहीं जान सकता जोकि मूल 
रूप से असीम की चेतना और शक्ति है। द्वेद मानस का लक्षण है जबकि अईत अति- 
मसातसिक प्रकृति का लक्षण है । बौद्धिक विदेक मानसिक और प्राणात्मक प्रवत्तियों से 
निर्देशित होता है, अतिमानसिक प्रकृति आत्तरिक आध्यात्मिक दृष्टि से परिचालित 
होती हैं। अस्तु, समाज दर्शन अतिमानसिक अवस्था की कल्पना नहीं कर सकता, फिन्तु 
मानस और अतिमानस का विरोध एक अस्पष्ट और सामान्य विचार के रूप में अति- 
मानसिक चेतना के प्रथम अस्तित्व का आभास करा सकता है। श्री अरविन्द के समाज 
दहन में मानब-जाति के भविष्य के विषय में परिकत्पवाओों की बही प्रपमाणिकता है 
और यही सीमा है । 


दिव्य चेतना का श्रवरोहण 


मानसिक चेतता के समान, दिव्य चेतना भी आध्यात्मिक द्विव्य प्राणियों की 
प्रजाति निर्माण करेगी जिसमें जो कुछ रूपान्तरित हो सकता है उस सवकी झामिल कर 
लिया जाएगा । भूतकालीन विकास के समान यहू अतिमानसिक विकास भी अतिमानसिक 
अवरोहण के साथ होगा । ज्ञान की प्रक्रिया के रूप में यह अवरोहण निम्त स्तरों पर 
अ्वरोहण के विरुद्ध, भश्रंशों, था सतह पर सीमित नहीं रहेगा, बटिक निरचेतता के 
अन्तर्ष्यान की और ले जाते हुए सभी को शामिल करेगा । बहू न केवल अतिमातसिक 
प्राणी, प्रकुंति और जीवन उत्पन्त करेगा बल्कि अधिमानसिक, सम्बोधिमय मानसिक 
और उच्चतर मानप्रिक प्राणी, प्रकृति और जीवन भी अभिव्यक्त करेंगा क्योंकि पृथ्वी 
पर दिव्य प्रकाश भौर शक्ति के अवरोहण में ये ऋभिक्ष दशाएँ हैं। वह अज्ञान के जीवन 
को प्रभावित करके उसे समन्बित बनाएगा। वह बोध, सहानुभूति और मानव-जीवन की 
समक में अधिक स्वतन्तता उत्तन्न करेगा । निम्नतर और उच्चतर प्रकृति में संचर्ष के 
स्थान प्र स्यून और अधिक प्रकाश के सोपान दिखलाई पड़ेंगे । प्रत्येक स्तर पर चेतन 
प्राणी अपनी सावंशीम प्रकृति के नियम को उच्चतर सम्मावनाओं की ओर फैलाएँगे। 

«प्रगति रूकेगी नहीं बल्कि समन्वित पोर सतत हो जाएगी 
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अ्रतिसानतिक झोर अधिमावसिक प्राणियों में भ्रन्तर 

अतिमानसिंक झौर अधिमानसिक त्तत्त्वों की प्रकृति के अभुसार अतिमानसिक्त 
और अधिमानप्तिक प्राणियों में अन्तर दिखलाई पड़गा। झज्ञानमय जगत से पृथक 
अधिमानसिक प्राणी स्वयं अपनी रेखाओ पर काये करेगा । दूसरी और, अतिमानसिक 
श्राणी न केवल अपनी प्रकृति के अनुरूप कार्य करेगा बल्कि शेब मानसिक जगत्‌ से भी 
जुड़ेगा, चाह वह कितना ही अज्ञानी क्यों न हो। इसका कारण यह है कि अतिमानसिक 
चेतना सर्वाग होती है। उसका आविर्भाव समस्त विश्व को झूपात्तरित करेगा और इस 


प्रकार पृथ्वी पर एक अधिक समच्वित विकासात्मक व्यवस्था स्थापित करने के लिए मार्ग 
बनाएगा । 


विविधता के माध्यम से एकता 


क्योंकि अतिमानस का नियम विविधता में परिपूर्ण एकता हैं इसलिए उसकी 
अभिव्यक्तित में एक आन्तरिक एकता पर आधारित असीम विविधता होगी। न वेबल 
मानस्त से अतिमानस में चेतना के सोपानों में बल्कि अतिमातसिक प्राणियों में श्री वेतना 
का अन्तर दिखलाई पड़ेंगा | श्री अरविन्द के समाज दर्शन में व्यक्ति सदेंव अनोखा है 
भोर उसका भनोखापन अतिमानसिक स्तर पर मी समाप्त नहीं होगा । 


दिव्य प्राणों 


दिव्य प्राणी अपने मौलिक, प्राणात्मक और मानसिक अस्तित्व के तथा क्रिया 
के प्रश्येक माग में सार्वभौम आत्त्मा का अनुभव करेगा। वह जीवन ओर कर्म में, “एक 
पूर्णतया परात्पर स्वतन्त्रता, आत्मा का एक पूर्ण जानन्द, विश्वात्मा से पूर्ण अद्वैत तथा 
समस्त विश्व से स्वाभाविक सहानुभूति दिखलाएग़ा ।/* बह न केवल लौकिक भीर 
व्यक्ति होगा बल्कि स्वतन्त्र और भद्वेत भी होगा | उसकी वैयक्तिकता सार्वभौम और 
प्रात्पर होगी । वह व्यष्टि, समष्टि और परात्वर तत्त्व का सभन्वित समग्र होगा। 
यही वह लक्ष्य है जो मनुष्य सर्देव खोजता रहा है । 

अतिमानसिक चेतना पूर्ण आत्मज्ञान और उसके साथ पूर्ण आत्मानुश्ासन देती 
है । निम्न स्तर के दिव्य प्राणियों में यह भूमिका सीमित होगी, किन्तु अतिमानसिक 
प्राणियों में पूर्ण विविधता के, साथ-साथ पूर्णता भी असीम होगी क्योंकि प्रत्येक प्राणी 
एक नवीन समग्र होगा | किसी भी क्षण उत्तकी क्रिया की सीमा शक्ति के अभाव से नही 
जल्कि पहले गतिशील आत्मसंकल्प, आनत्द तथा आत्मा के सत्य से और दूसरे, जो 
कर्म किया जाता है उस वस्तु के सस्य से निर्धारित होगी जिसमें समग्र से समन्वय होया। 
अतिमानसिक प्राणी का ज्ञानात्मक और भावात्मक पहलू सार्वभ्ौस और परात्यर 
क्ञात्मा से पुर्ण रूप से समन्वित होगा। अस्तु, वहू सामाजिक विकास में उतर ज्राधाओं 
को दूर करेगा, जिनका अतिक्रमण सानस नहीं कर सका है। श्री अरविन्द के अनुसार, 
सामाजिक विकास का आदर्श, जिसका वर्णन पीछे सातवें अध्याय में किया जा चुका 
शै केदल मतिमानसिक स्तर पर ही पूमतया प्राप्त छिया जा सकता है मनुष्य अपनी 
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सम्यता में बारम्बार संकरों का सामता करेगा जब तक कि बहू मानसिक झज्ञान का 
अतिक्रमण नहीं करता। सतत प्रवृति के लिए दिव्य अवस्था में प्रवेश ही एकमात्र 
सुलकाव है। इसमे स्यूव उपचार अस्थायी और असफल होने वाले है। श्री अरविन्द के 
समाज दशशन के अनुसार व्यप्टि अथबा समस्दि एक अथवा दूसरे के आधीद बनकर 
अथवा शक्तित के सन्तुलन से समस्वित नहीं हो सकते, उराके लिए लो अतिमानसिक स्तर 
पर पहुँचना आवश्यक है जहाँ ये दोनों दी परात्यर गत्म की सत्मवेसना के तियमों से कार्य 
करनते हैं। 


प्रतिशानसिक प्राणी 

आअतिमानसिक प्राणी जास्मा के सत, चित और आमन्‍्द्र को ने केवल व्यक्ति 
में बह्फि दूसरों मे उप्षके सम्बन्धों में भी अभिव्यकत करता हैँ | क्री अरविन्द के असुतार, 
अतिमानस्िक्ष प्राणी सर्वोच्च दिव्य प्राणी है। बहु आध्यात्मिक मातव से अधिक है। 
आध्यात्मिक मानव बुसरों के सुख-दुःख को समा लेता है, अतिमानसिक प्राणी उन्हें समाते 
हुए भी उनसे ऊपर उठ जाता है। उसका परीपकार भात्मत्माग मे नहीं बल्कि आत्मपूर्ति 
से होता है । वह परिणामों के लिए नही बल्फि आस्था के शुद्ध आनन्द दे लिए कार्य 
करता है । बहू आध्यात्मिक समग्रता में रहूना है और उस्मी से कार्य कर्ता है। उत्का 
ज्ञान विचारात्मक ही नहीं होता बह्कि अतिमानग का सत्य-वियार होता है । आध्यात्मिक 
मानव अम्मकार की बाद्दा दक्तियों से अपने आस्तारिक आध्याधिक प्राणी को निरन्तर 
रक्षा करता है। दिव्य प्राणी के आन्यरिक जीवन भें अस्तरंग और बाह्य आत्मा एव 
जगत्‌ का अन्तर समाप्त ही जाएगा। उस कोई भी चीज नीजे नहीं खींच सकेगी। 
उसकी आप्तरिक शान्ति, प्रेम और आसन्द भें समस्त विद्वव समा जाएगा। बह अपती' 
श्ात्मा को सबमें और सबसे परे भी देखेगा | अज्ञान के जगत का उसका कझ्ालिगन उसकी 
प्रकृति को प्रदूषित नहीं करेंगा। उसका अन्य आत्माओं से अस्तरंग श्ापक रहेगा। 
उसका बाह्य कर्म उसके आस्तरिक कर्म की सीमा मात्र होगा जिससे आध्यात्मिक अति- 
सावसिक विचार-भकित जगत्‌ में अमिव्यतत होगी। उसका सार्वभौसम आन्यरिक जीवन 
केयल भौतिक अथवा पार्थिव सुप्टि लक ही सीखित नहीं होगा बढिया भौतिक स्‍तर के 
पीछे छिपे अन्य सभी स्तरों के ज्ञान तक विस्तृत होगा। उस उस सत्र गए पूर्ण सत्ता 
प्राप्त होगी और बह पाधिव अस्तित्व की पूर्णतः के लिए उसका उपयोग करेगा | इस 
प्रकाश उसे अपने समस्त परिवेश पर असीम शखा प्रा होगी। संत और सम्भूति 
अतिमानसिक स्तर पर समान छाप मे संत, चित और आनस्द का सक्ष्य लेकर चलेगे। 
अतिमानशिक प्राणी स्च्चिदानन्द की घेतवा के विकास के चिन्कू के हूप में अज्ञान से 
अमभिव्यवंत होगा । बहू उस समस्त अधीप्सा की चरम पूर्ति होगा जोकि आज मनुष्य 
अपूर्ण रूप से अज्ञान मे खोज रहा है। वह समह्त ज्ञान, सर्प जोर घानन्द को आत्मा की 
क्षार मोड़ देश । 
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॥रीर, जीवन ओ्रोर मानस की परिपूर्ति ; 

शरीर, जीवन और मानस का दमत अथवा उन्मूलन नहीं होगा बल्कि उनकी 
परिषूरति होगी और उन्हें पुर्णता प्राप्त होगी । वे रूपान्तरित किए जाएँगे क्योंकि, “तभी 
भात्मा में आत्मा के द्वारा आत्मा की प्राप्ति होगी ।* इसका कारण यह है कि मनुष्य 
अहकार नहीं बल्कि आत्मा है। यहाँ पर ज्ञान परोक्ष नहीं बल्कि प्रत्यक्ष होगा । उम्रमे 
सारतत्त्व और विस्तार, साध्य और साधन, सत्य और प्रक्रिपाएँ सभी का ज्ञान होगा। 
यह ज्ञान, ज्ञाता और ज्ञेय के अद्वैठ में आधारित होगा क्योंकि उससमें प्रत्येक वस्तु ज्ञाता 
विश्व-चेतना के भ्रंश के रूप में जानी जाती है। वह मापेक्ष सत्यों को विरोधियों के रूप 
में नहीं बल्कि एक निरपैक्ष सत्य के परस्पर प्रक अंशों के रू में देखेगा | जीवन की' 
खोज, बुद्धि, शवित, विजय, अधिकार, सन्तोष, सृष्टि, आवन्द, प्रेम और सौन्दय इत्यादि 
की उसकी प्रवृत्तियाँ दिव्य विकास में पूर्णतम और उच्चतम अभिव्यकित प्राप्त करेंगी। 
किम्तु दिव्य जीवन अहुंकार के लिए नहीं होगा बल्कि व्यष्ठि और समश्टि में ईइवर के 
लिए होगा। उसकी समस्त प्रवृत्ति थाँ आध्यात्मिक और दिव्य होंगी । आत्मा और मानने, 
जीवन और जड़ का यह नवीन सम्बन्ध दरीर और आत्मा के सम्बन्धों को उलट देगा ।! 
दिव्य जीवन में आभात्मा का संकल्प प्रत्यक्ष रूप से शरीर के तियमों का नियन्त्रण करेया' 
और अधिचेतना तथा निशचेतना का भी रूपान्तरण होगा । उच्चतर मानस, बोधमय 
मानस और अधिमानस्त प्राणी में शरीर, विचार और संकल्पशक्ति का पर्याप्त रूप से 
चेतन साधम होता है, “परन्तु अतिमानसिक प्राणी में सत-विचार को चेतना ही सभी- 
कुछ पर शाप्तत करेगी।”* द्वरीर, “आत्मा का एक पूर्णतया अनुक्रियात्मक यत्त्र बन 
जाएगा।'* अन्त में जड़वत्व स्वयं भी बहा है । दिव्य प्राणी भौतिक जगत्‌ से वास्तविक 
समन्वय और सौन्दर्य में अपने शरीर के पूर्ण और अ्रतिहीन प्रयोग के लिए कार्य करेगा । 
श्री अरविन्द के अनुसार शरीर की माँगें, स्वास्थ्य, शक्ति, भौतिक पूर्णता, शारीरिक आनन्द, 
आराम और दुःख से मुक्ति, निम्त, त्याज्य या अवैध नहीं हैं क्योंकि वास्तव में ये जज 
तत्त्व में आत्मा की ही मारे हैं। अस्तु, इत माँगों को दिव्य प्राणियों में पूर्णतया प्र/प्त 
किया जाएगा जिससे विदवप्राणशक्ति से एकाकार होकर शरीर में उच्चतर आध्यात्तिक 
शबित और उच्चतर प्राणशक्ति उत्पन्त होगी। विकास में आगे बढ़ने के साथ-साथ मनुष्य 
भानस, प्राण और बरीर में अधिक संवेदनशील होता जाता हैं क्योंकि शक्ति में वृद्धि चेतना में 
बुद्धि के साथ नहीं होती । दिव्य अवस्था में आध्यात्मिक शक्ति सम्पूर्ण प्राणी को चेतना: 
शक्तित के परम खोल से भर देगी जोकि शरीर पर काम करने वाली अस्तित्व की सभी 
इॉक्तियों से समन्वय करके दु.,ख और कष्ट पर विजय प्राप्त करेगी । मनुष्य का सम्पूर्ण 
सत्‌ अस्तित्व का पूर्ण आनन्द खोजता है। आतत्द अस्तित्व का सार और उसका आधार 
है। श्री अरविन्द के अनुसार, “यह आनन्द एक सा्वभौम आनन्द के रूप में दिव्य चेतना 
मे अ्तानिहित होगा और दिव्य प्रकृति के विकास केसाथ विकसित हीगा ।/% आध्यात्मिक 
मानसिक स्तर पर आनन्द शान्तिसे निम्न है परन्तु दिव्य स्तर परण्शात्ति से 
एकाकार है। 
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दिव्य प्राणी का व्यक्तित्व 

अब यदि दिय्य प्राणी विदव-वेतना के साध्यम से कर्म करता है तो उम्रे 
व्यक्तित्व कैस हो सकता है। और यदि उस्म कोई व्यक्तित्व नहीं है तो तसका कोई 
उत्त रदागित्व नहीं है और इसलिए कोई सैनिए बाध्यता नही है। बढ़ आज्षेष यशपि 
भानस के लिए उचिन है, यह अतिमानशिक स्तर पर लागू नहीं होता, क्योंकि यहाँ पर 
व्यक्तित्व और मिर्व्यश्तित्व विरोधी मही है बहुक एक ही सदुवस्तु के अपयक्त पहलू हैं। 
जिस प्रकार ईइवर भ॑ वैसे ही दिव्य प्राणी में सच्चा पुसत सिेनतिनक है परत उसके 
गतिशील सह में बह रब को सं्दवद विश्विप्ट हदों में कित्पदत बारगा हैं जोकि 
व्यक्तित्व बनाते हैं। किन्‍्ते, अतिमानशिक्र दिठय ठपर्किर शक लिशिवन प्रतिमान के अर्थ 

व्यक्तित्व नहीं होगा बहिक एक आध्यात्मिक व्यक्ति होगा | 


पराने तिफ प्रधस्था 


दिव्य प्राणी के जीवन और कर्म का लक्षण उसके दिव्य व्यक्तित्व से निकलेगा । 
बस्तु, शुभ और अशुभ में संघर्ष नहीं होगा | मानसिक अंज्ञान और पृथशुतावादी प्रंहुआर 
के उन्मूलन से नैतिक संमस्याजों के साथ-साथ सभी समस्याएं समाख्य हो जाएँगी। 
भारतीय दाशनिकों के अनुपार यही मुक्त मानव की घारणा रही है। गैतिक स्वर पर 
बाधित सर्वोच्च संदगुण, प्रेग, सत्य और छुआ, विव्य स्तर पर सामायिक हो जाते हूँ। 
इस प्रकार बरतेमान जीवन और दिव्य स्तर के जीवन में भारी अन्तर होता है । दिव्य 
जीवन मानव के हारा रशित गमस्त मिमी और उसकी समस्त अभ्ीप्ताओं की पूर्ति 
होगा । दिव्प प्राणी में, व्पकित्व पर्व मौमिकता जबबा प्रशत्परता का सिरोधी नहीं 
होगा । मनुष्य विश्व से पूर्ण सभन्‍्वय रखेगा परस्तु उसके आधीन नहीं होगा वर्योकि वह 
घप्तका अतिक्रमण भी करेया। उसे आत्मा की पूर्ण स्वतस्थता प्रात्त होगी क्योंकि उसकी 
आत्मा परम शक्ति से स्वभावतया एकाकार होगी । जतिम/तसिक स्तर पर मानव और 
प्रकृति का विशेध समाप्त हो जाएगा। नियम मानस का तरीका हैं जबकि आत्मा का 
सिद्धान्त स्वतसत्रता है। दिव्प प्राणी आत्म-निर्धारित अ्यवा ईइबर-निर्धारित अथवा 
आस्म-न्ञास के अनुपार स्वतस्त्र होगा । उसकी देवी एकता ही उसवेते रवसस््रता का 
काधार होगी । उसमें ज्ञान और संकल्प में समन्वय होगा सयोषि आत्मा अपने सभी 
साधनों का समस्वय करती है । सानशिक् स्तर पर परस्वर विरोधी स्वतस्त्ता और 
व्यवस्था दिव्य स्थिति में परस्पर पुरक होगे। दिव्य स्तर पर व्यप्टि के विभिन्‍त पहलुओं 
झौर संमप्टि के विभिन्‍न पहुलुओं में स्वभावतया समम्वत्र होगा । दिव्य चेतता में अहंकार 
ओऔर परम बहम्‌, स्वार्थ और पराथ में कोई संघर्ष नहीं होगा कपोंकि उसका आन्तरिक 
सत्य यह हैं जोकि इन दोनों की पूर्ति करता है और इनका जविक्रमण करता है। श्री 
भरवचिन्द के शब्दों में, “वहाँ स्वार्थ भौर परा्थ, स्वयं और अन्य का कोई प्रदन नहीं 
होगा वर्योकक सभी को एक ही आत्मा के रूप में देखा और अनुभव किया जाएगा और 
जो कुछ परम सत््य और शुभ मिश्चित करता है वही होगा ।7 अतिमानप्तिकत प्राणी में 
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सभी शक्तियाँ एक-दूसरे से घनिष्ठ होती हैं और एक होकर काम करती हैं। इसीलिए 
उसमें ज्ञान, अनुभूति और संकल्प में संघर्ष नहीं होता । 


साधन का प्रन्तर 


अतिमानसिक जीवन का साधन दिव्य जीवन के अन्य रूपों से शिन्‍त होगा। 
चतर मानसिक पुरुष सत्य विचार के माध्यम से काम करेगा, प्रकाशित दिव्य प्राणी सत्यही 
दृष्टि से कार्य करेगा, बोधमय दिव्य प्राणी सत्य संवेदना के माध्यम से काम करेगा और 
अधिमानसिक प्राणी वस्तुओं के सत्य को तुरन्त पकड़कर उनके प्रकाश में कार्य करेगा ' 
परन्तु अतिमानसिक चेतना में ये सब साधन अपने स्रोत को लौट जाएँगे और ज्ञान के, 
अकेले आकार के रूप में काम करेंगे जोकि सत्य चेतना का साधन है। यह सत्य चेतना , 
दो प्रकार की हैं, “एक आन्तरिक जआत्मज्ञान की चेतना और, आत्मा एवं जगत से * 
तादाह्म्य के द्वारा, विश्व ज्ञान की आन्तरिक चेतना ॥/* 


दिव्य समध्टि 


दिव्य विकास में वियिधता होगी, किल्तु उसका सदैव एक सामान्य आधार होगा 
क्योंकि दिव्य व्यक्षित समष्टि की आत्मशक्ति का एक व्यक्ति हो गा इसलिए दिव्य समष्टि 
सत्य चेतना की सामुहिक आत्मशक्ति होगी। यह यन्त्रवत्‌ तहीं बल्कि एक आध्यात्मिक 
केन्द्र के रूप में काम करेंगी । व्यक्ति और समाज दोनों का जीवन और कर्म को एक ही 
सकलन, चेतना, एकता, स्वाभाविकता, सत्य दुष्टि, सत्य संवेदना, तथा प्रत्येक से प्रत्येक 
ओौर सभी से सभी के सम्बन्ध में सत्य क्रम होगा । अतिमावप्तिकसमाज, “एकता की आत्मा- 
भिव्यक्ित में विविधता की अधिकतम समृद्धि” “दिव्य आत्माओं में असीस की विविध 
क्रीडा की स्वतन्त्रता,” "आत्मा की चेतन एकता की एक व्यवस्था/ होगी। अनुकलन 
स्वाभाविक होगा, “एक बहुआयामी समृद्धि समष्टि छूप से ज्ञान तथा जीवन में व्यवहार 
की प्रणाली होगी |” श्री अरविन्द के शब्दों में, “समष्टिगत दिव्य जीवन में संकलन 
कार्य , सत्य दिव्य प्रकरूत की एकता, स्वयं के अन्तर्गत उसकी भपनी समृद्धि के रूप से 
सभी विधिधताओं को लिए रहेगी और विविध विचार, कर्म, अनुभूति को एक प्रकाशित 
पूर्ण जीवन की इकाई में बाँध लेगी।* इस प्रकार सामूहिक दिव्य जीवन स्व्रभावतया 
व्यक्षितगत दिव्य जीवन के सिद्धान्तों पर आधारित होगा । 


सानव-प्रजाति पर डिव्य प्रभाव 


विकास के तथ्य से ही यह सिद्ध होता है कि दिव्य अभिव्यक्तित सम्पूर्ण में एक 
परिस्थिति होगी जबकि चेतना और जीवन के निम्त स्तर भी बने रहेंगे किन्तु दिव्य 
जीवत सम्पूर्ण पर शासन करेगा। उच्चतर मानसिक, प्रकाशित, बोधमय और अधिमानसिक 
प्राणी अपने समस्त प्रकाश और शक्ति अतिमानसिक अभिव्यक्ति से ग्रहण करेंगे और 
उनके सम्पर्क में जो कुछ अज्ञानमय जीवन आएगा उसे प्रकाशित करेंगे। उनके सम्पर्क 
से अज्ञानमय प्राणी अधिकाधिक चेतन और अनुक्रियात्मक होंगे। मानवता के अरूपान्तरित 
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भाग में इस सम्पर्क से बढ़ती हुई वृद्धि, आंशिक बोध, प्रश्न: प्रमाणित प्राप्त होगी। 
तथा उच्च स्तर के मानसिक मानव-आणी, उच्चतर विचार से प्रत्यक्ष और आंशिक 
सम्पर्क स्थापित करेंगे [70 इस प्रकाश एक उच्चतर मानवता की सम्पर्ण प्रजाति का 
विकास होगा । उच्चतर की इस चरम परिणलि से मिम्नरर को भी चरम परिणति 
होगी । 


निश्चेतना का उन्सुलन नहीं 


दिव्य विकास निरचेतना के पूर्ण उन्मुलस की और नहीं ले जाएगा क्योंकि, श्री 
अरविन्द के अनुसार, अतिचेतत और सिक्चेतन के मध्य में गति कोर्ट स्थायी परिस्थिति 
नहीं हैं बल्कि भौतिक अभिव्यक्ित का एक स्थायी नियम है ! गढ़ भौतिक जगत्‌ में 
निब्चेतना की व्यापकता और स्थायित्व की भारी शक्ति से ह्पप्ट है। पृथ्वी पर 
अतिसानतिक चेतना की अभिव्यक्ति पाविव प्रद्भति के वफ्र को पूरा कर देंगी, परम्तु 
उसका ऐसा व्यापक प्रभाव नहीं ही शकता कि जडनत्व पूर्णतया गगाप्त हो जाए। 
समाज दर्शन केवल पृथ्वी पर मायबता के भविष्य से सम्तस्धित है। अस्तु, हमारे प्रयोजन 
के लिए, यह याद रखना पर्याप्त है कि दिव्य प्राणी के आजिभाव से वाथित्र पक्ृति में 
परिवर्तन होगा जो कि सच्च्रिदानत्द की एक परम अभिव्यवित्र से अतिमानसिक विकातप्त 
की पूर्णता की ओर ले जाएगा । 


विश्व-मोक्ष 


आध्यात्मिक साक्षात्कार व्यक्ति के मोक्ष की और जे जाता है परन्तु बहू 
परिवेशशत अस्तित्व को परिवर्तित नहीं करता। दिश्य अभिव्यक्ति पृथ्वी पर जीवन 
और कर्म के समस्त साधनों को परिवतित करेगी । श्री अरविन्द के अनुमार, “केवल 
स्वयं में दिव्य शक्षित को देखना भर पाना ही नहीं, बल्कि सभी में दिव्य शक्ति को देखता 
ओर पाना, न केवल अपना व्यक्तिगत्त मीक्ष और पूर्णता खोजवबा बल्कि दूसरों का मोक्ष 
और पूर्णता भी खोजना आध्यात्मिक प्राणी का पूर्ण नियम है | गेटे का जोलम्पियन 
अहम्‌ भथवा नीत्के का शताती अहम्‌ नहीं बिक व्यतित' और समाज में एक और दोनों 
के परे भी, एक दिव्य आत्मा दिव्य जीवन का तत्व है । 


सम्पूर्ण प्राणी की एकता 


दिव्य प्राणी में जन्‍्य लोगों से पूर्ण एकता, उनके मस्तिष्क, जीवन ओर शरीर 
की बैसी ही वेसना पाई जाएगी जैसी कि अपने मानस, जीवन और बरीर की होती है । 
यह घरिष्ठ एकता प्रेम, सहानुभूति और जातृत्व के धुणों का बात्तविक रघानापस्त 
होगी । दिव्य प्राणी ने केवल अपनी परिपूर्ति खोजेगा बहिकि दूसरों वी परिपूर्ति भी 


खोजेगा। चूह व्यक्तिगत अहंकार अषयवा समष्टिगत अहंकार में नही बहिक सभी प्राणियों 
में दिव्य चेतना में स्थिर होगा। 
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दिव्य जीवन . 


यह पृथ्वी पर दिव्य जीवन का साक्षात्कार है। व्यक्ति की आध्यात्मिक पूर्णता 
सि सन्देह उसकी पहली अवस्था है। उसकी दूसरी शर्त पृथ्वी पर समस्त जीवन से व्यक्ति 
का पूर्ण तादात्म्य है । इन दोनों ही गतों पर मूतकालीन भारतीय दाशनिकोों ने जोर 
दिया है । श्री अरविन्द ने एक तीसरी अतिवाये दशा बतलाई है अर्थात्‌ मानवता के 
समस्त जीवन का अतिभानसिक रूपान्तरण , इसके लिए न केवल दिव्य व्यक्ति बल्कि 
दिव्य समष्टियों की भी आवश्यकता है जोकि एक सामान्य सत्य चेतना पर आत्म- 
निर्धारित कानूग और व्यवस्था से आधारित हों । दिव्य व्यक्तियों के समान दिव्य 
समुदाय भी व्यापक स्वतन्त्र विविधता अभिव्येक्‍त करेंगे। इस विविधता से विरोध नहीं 
'उत्पन्त होगा बल्कि परस्पर पूरकता बढ़ेगी क्योंकि स्वार्थों का टकराव नहीं होना । 
दिव्य प्राणी सत्ता और आधघीनता दोनों में ही समात रूप से आनन्दित होंगे क्योकि 
आत्मा की स्वतन्त्रता का दोनों में अनुभव किया जा सकता है। श्री अरविन्द के शब्दों मे, 
“इस प्रकार समाज में उसका कार्यभाग और स्थिति सत्य में आत्मृव्यवस्था से निर्धारित 
होगे । अस्तु एकता, पारस्परिकता श्रौर समस्वय एक सामान्य और समष्टिगत दिव्य 
जीवन का अनिवार्य तियस होने चाहिएँ ।/7४ सामाजिक विकास के इस आदशें के 
व्यावहारिक साक्षात्कार में मूतकालीन असफलताएँ एक द्तवादी अज्ञानमय चेतना पर 
भाधारित होने के कारण रही हैं। दिव्य चेतता मानवता के सामाजिक आदर्श के अधिक 
पूर्ण साक्षात्कार की ओर ले जाएगी । इस परिवतेत की सम्भावना पर ही मानब-प्रजाति 
का अदुष्ट आधारित है। यदि परिवर्तन सम्भव नहीं है तो मानव का भविष्य निशशामय 
है। परन्तु विकास का तथ्य दूसरे विकल्प को अधिक सम्भावित बना देता है । जैसाकि 
श्री अरविन्द ने लिखा है, “पराप्कृति को अभिव्यकत करना भौर वही बनता हमारा 
आध्यात्मिक अदृष्ट है, क्योंकि वहु हमारी सच्ची आत्मा की प्रकृति है, हमारा रहस्य हैं 
जोकि अभी अविकर्सित है।/!* वास्तविकता यह है कि समस्त भूतकालीन विकास इस 
परिवतेन की तैयारी रहा है। वह मातव-इतिहास में प्रत्येक संकट के द्वारा और भी 
मिकट आता रहा है। इस परिवर्तत की ओर एक प्रवृत्ति, उसकी सम्भावना की अनुभूति, 
एक सवीन इष्टि, एक तीव्र आवश्यकता कम-से-कम कुछ व्यक्तियों में अवध्य दिखलाई 
पडती है । यह प्रवृत्ति मानव-इतिहास में संकट का तनाव बढ़ने के साथन्‍साथ एक 
वास्तविक आवद्यकता बनती जा रही है । मानव-प्राणियों में इस माँग का दैवी शवित 
और प्रक्नति में उत्तर है। यह उत्तर पथ्वी पर दिव्य चेतना का आ विर्भाष है। 


संस्तरण काल की सम्तस्याएँ 


दिव्य चेतता का आविर्भाव सबसे पहले व्यक्ति में होगा । बाद में, ये 
आध्यात्मिक व्यक्ति, आध्यात्मिक सिद्धान्तों के बाघार पर एक समूह बना सकते है। 
ये समूह सबसे पहले शेष समाज से अलग होंगे जैसे कि भूतकालीन मठवादी सम्प्रदाय 
होते थे । भूतकाल में ये मठ सदेव अपने चारों ओर की अज्ञात की दावित से पराभूत 
होते रहे फ्योक्ति अपूर्ण श्राध्यात्मिक अमीप्सा से इस अज्नान को जीतना सम्मव नहीं 
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था। दिव्य परिवर्तन अज्ञान को ज्ञान में रूपान्त7ित कर देगा | पृथक आध्यात्मिक सेंमुदाप 
दो प्रकार के प्रयोजनों पर आधारिन होगे, पहुने ते उ्पक्लि के जीवन के लिए एक सुरक्षित 
परिवेश और स्थान प्रदान करेंगे जिसमें कि बहु अपने विकास पर केन्द्रित हो सके और 
समस्त शक्तियों को इसी दिशा में लगा सके, दूसरे वे उन परिस्थितियों में नवीन जीवन 
के जन्म और विकास में सहायता करेंगे जहाँ सब कुछ लेयार है। आध्यात्मिक व्यक्तियों 
का यह समुदाय बाधक शक्तियों के केस्द्रीकरण की ओर भी ले जा सकता है क्योंकि सभी 
लोगों की कठिनाइ्यां एकसाथ जुड़ जाएँगी। भूतकाल में यह कठिसाई अदम्य हो गई 
थी। परन्तु अब उसे जीता जा सकता है क्योंकि प्रकृति विकामारमक परिचवतेन के लिए 
तेंग्रार है और क्योंकि सवीन प्रकाश अपने साथ नवीन शक्ति जाएगा । यह अजित दिव्य 
समष्टि की न केवल निम्न झकितयों के विरूद्ध रक्षा करेंगी, बहिक बत्र जीवन के निम्न 
रूपों के समन्वय की ओर भी ले जाएगी । ये सत्र अस्पष्ट सम्मावनाएँ हैं क्योंकि समाज 
दर्दाव केबल उन्हीं तक पहुँच सकता है । यथार्थ में वा होगा यह तो स्वर्य अतिभानसिक' 
तत्व की मतिशीलता पर मिर्मेर होगा जोकि मानस के नियमों ओर मानदण्डों से वंधी 
हुई नही है । 


प्रतिमातसिक महाम्तानवत्ता 


दिख्य प्राणी के जीयतन को एक आध्यात्मिक अथवा अतिमानधिक मह्मानवता 
कहा! जा सबता है। श्री अरविन्द के समाज दर्शन में यह म्ामानव भूवकाल में अन्य 
दार्शनिकों के द्वारा कह्पित महामानव से मिग्म है। सीत्शे के महामानव के विरुद्ध, 
श्री अरविन्द का महामानव एक अतिमानसिक महामानव है । पृथ्वी पर उसके आव्रिर्माब 
से अशात की सभस्य प्रक्रि। उलट जाएगी। 


कूछ कठिनादयाँ 


मानब-जाति के भविष्य के विपय में श्री अरबिन्द की सारोवत परिकत्पनाओं 
मे अनेक सन्देह उलन होते हैं जिनका श्री अरविन्द ने मिराकरण किया हैं। इनमें प्रमुख 
कठिनाइयाँ निम्मनलिखिन हैं-- 

7. सानववादी कटिनाई--श्री अरविन्द की तत्वविद्या और समाज दर्शत विक्राम की 
क्षवधा रणा पर आधारित हैं, किस्तु अपर्याप्त कारणों के आधार पर विकास के शिद्धान्त को 
चुनौती दी जा सकती है । प्रश्न यहू उठता है कि क्या सनुष्य से एक अधिक विकसित प्राणी 
बन जाने की सामथ्ये है ? वर्तमान मानव-प्रकृति को देखते हुए अतिमानरिक चेनता के 
विकास पर विश्वास करना कठिन है। पुन: विकास मनुष्य पर ही क्यों नहीं झक सकता ? 
वास्तव में यह अनेक पाइचात्य विचारकों का मत है जिनमें मानववादी, फलवादी, माघन- 
बादी तथा माववादी विचारक सम्मिलित हैं। सानवधादी दर्शक ने केवल वर्तमान में 
बल्कि भूतकाल में भी पाया जाता रहा है। “मनुष्य सभी वस्तुओं की कसौटी है * मई 
एक प्राचीन सिद्धान्त है जिसे मानव इतिह्ठास में बार-बार दोहराया मया है मनुष्य के 
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लक्ष्य मानवता को प्राप्त करना है। वह अतिमानव या ईइवर नहीं हो सकता । यदि 
अतिसानव का जन्म भी होगा तो भी वह एक भिन्‍न प्रजाति होगी, मानव का विकाश 
नही होगा | 

2. तत्त्वविद्या सम्बन्धी कठिनाई--यदि सृष्टि और पुनर्जन्म के विषय में 
श्री अरविन्द के तत्त्वविद्या सम्बन्धी विचार मान भी लिए जाएँ तो भी मानव का विकास 
अनिवार्य रूप से सिद्ध नहीं होता । परम्परागत रूप में, अद्वेत वेदान्त ने मानव के 
आध्यात्मिक सार का भिन्‍न अर्थ लिया है। मनुष्य पहले ही बह्म है, अस्तु, परिवर्तत अथवा 
विकास की कोई आवश्यकता नहीं है। निरपेक्षत्रादियों के अनुसार, निरपेक्ष पूर्ण और 
इसलिए गतिहवीन है। अस्तु , अभिव्यक्ति का कोई प्रयोजन, कोई लक्ष्य नही है। विकास का 
सिद्धान्त विज्ञान के द्वारा पर्याप्त और अन्तिम रूप से स्थापित तहीं किया जा सकता है और 
इसलिए उसे तत्वधिद्या में नहीं उठाया जाना चाहिए। 

3, निरीक्षणात्मक कठिनाई--विकास निरीक्षण से सिद्ध नहीं होता । सूध्टि के 
सिद्धास्त स्थायी और अपरिवर्तंनीय प्रतीत होते है। विभिन्‍न प्रकार की सुप्टि उत्पन्न 
हुई है और समाप्त हुई है, किन्तु किसी एक प्रकार का दूसरे में बिकास नहीं हुआ | चार्ल्स 
डारविन भी अपने विकासवादी सिद्धान्त में खोई हुई कड़ियों को जोड़ नहीं सके । जीवन 
और सानस का विकास भी अतिमानस का विकास सिद्ध नहीं करता क्योंकि मानस और 
अतिमानस के स्तर पूर्णतया भिन्‍न हैं। आनुवांशिकता की प्रकृति विकास की ओर नही 
बल्कि निरन्तरता को बनाए रखने की ओर है प्रजातियों में पीढ़ियाँ तो दिखलाई पडती 
है किस्तु बिकास नहीं दिखलाई पड़ता | आजतक किसी भी मानव-प्रंजाति में भतिमानसिक 
प्रकृति के लक्षण दिखलाई नहीं पड़े । अस्तु, अधिकतम सस्भावना सम्पूर्ण प्रजाति के 
विकास की नहीं बल्कि कुछ व्यक्तियों के विकास की हो सकती है । 

4, धामिक कठिनाई --भूतकाल में धर्मों ने साधारणतया यह माना है कि पृथ्वी 
अज्ञान का लोक है और उसका उद्देश्य इससे अधिक कुछ होना तही हैं। उच्चतर शक्तियाँ 
अपार्थिव स्तरों पर होती है। मनुष्य का एकमात्र लक्ष्य जगत्‌ के कप्टों, माया से बचाव 
है। मनुष्य ईश्वर की सर्वोच्च सृष्टि है। ईईवर तक पहुँचने का एकमात्र मार्ग इस 
पृथ्वी से पलायन है। यह अधिकतर भारतीय दा्तिकों की मोक्ष की धारणा रही है! 
जब कभी सदेह मोक्ष की सम्भावना मानी भी गई है तो भी अन्तिम मोक्ष जन्म-मरण 
के चक्र से छूटना अथवा जगत्‌ की माया से छूटना माना गया हैं। कर्म का प्राचीन 
भिद्धान्त और जन्म-जन्मान्तर सम्बन्धी अवधारणाएँ मानव के विकास के विचार का 
समर्थन नहीं करतीं। पाथिव जगत्‌ से छुटकारा ही मानव-चक्र की चरम परिणति 
माना जाता रहा है। 

5. मानव-प्रकृति में सन्देह--मानव-प्रकृति के विचार में भी सन्देह किया जाता रहा 
है। मनोविश्लेषणवादियों, विशेषत॒या सिगमंड फ़रायड की मानव-प्रकृति के विपय में खोलो से 
यह प्िद्ध हुआ है कि जहाँ तक प्रेरणाओं और प्रवृत्तियों का प्रइत हैं मनुष्य पशु से बहुत भागे 
बढ़ा है। जोकुछ प्रकृति मानव ने प्राप्त की है वह चैत्य जगत्‌, विज्ञान के क्षेत्र और परिवेश के 
तियजण के क्षेत्र मे है वह मादिम बबर मनुष्य से बेहतर नहीं है मानव फी प्रकृति 
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एक दायरे में घुमती रही है। बह बदला सहीं है बल्कि केवल कुछ अंशों थे अधिक व्यापक 
हुआ है। वहु आज भी अज्ञान में चल रहा है और यह आशा करने का कोई कारण नही 
दिखलाई पड़ता कि वह कभी भी अज्ञान से निकल जाएगा। राजनीतिक, अन्तर्राष्दीय, 
साहित्यिक, कलात्मक, शैक्षिक अथवा कियी भी अन्‍य मासनव-उ्पलड्धि श भविष्य में 
आध्यात्मिक परिवर्तन बी सम्भावना दिखला नहीं पड़ती । 


उपरोक्त कठिनाइयों का श्री झ्रविन्द का उत्तर 

श्री अरक्िस्ध वी परि कल्पना भी के मिरुद्ध उप रीगत कठिनाइयों का उन्हें आभास 
था और दइसलिंग उस्होंने गहरे व्यक्त अनुभव पर आबारित सिज्ान्ती, रक्त विविध 
सक्रिय जीवन, एक व्यायश अध्यवतत और सबंगिरि शक सर्वाध दश्टितीण बाले समाज- 
दा्धिक के समान टस चुनौतियोँ का उत्तर दिया है | उसके विशिस्त उत्तर निम्न- 
लिखित है--- 

, विकास के प्रथोननन के विशद्ध तकीों का खशजन -- विकार में प्रयोगन की 
परिकल्पना दो आधारं पर खण्डित को गई है, बेशानिक और दार्भनिक। वैज्ञानिक तक 
जगत की प्रकृति के विषय में मौतिकरशास्त्र की यान्यिक व्यात्या पर आधारित हैं 
जिसके अनुमार भौतिक अगने देश-कास है। दार्शनिक तर्य टसे दावे पर आधारित है [' 
निरपेक्ष पूर्ण है और इसलिए उसे कीई भी प्रयोजम प्राप्म नहीं करता है। पहले तक का 
खण्डत करते हुए श्री अस्त्िर्द ने मौविकशारत में अटमनिप्य प्रबल की ओर सक्रेत 
किया है जिससे यार्त्रिक सिद्धान्त का राष्डन हुआ है। आधुनिक लिज्ञान जमे में 
आध्यात्मिक शक्तियों की फ्रीड़ा की परिकल्पना के विरूद्ध कोई भी तर्की उपस्थित वहीं 
करता । श्री अरविन्द ने विज्ञान की उत बतों को माना है जो सिन्ठ हो चुकी हैं, किन्तु 
जहाँ वेज्ञातिक विधियाँ अमफल हुई हैं वहाँ उन्हींते मोगिक विधियों का सहारा 
लिया है। यह सत्य हैं कि जड़तस्व की निरवेतनवावित के पीछे छिपी हुई चेतना 
और संकल्प दक्ति की उनकी परिकसत्पना बेज्ामिक साधतोीं मे प्रामाणिक सिद्ध नहीं की 
जा सकती, किस्तू कोई भी बेजश्ञानिक सिद्धान्त इस परिब-ध्यता का खण्दन नहीं करना 
फिर, यह कोई बंचारिक परिकल्पना मात्र वहीं है बल्कि एक ब्यतितमत अनुभव है जोकि 
आवश्यक साथना बाले सभी लोगों के लिए सुलन है। और गरदि वैज्ञानिक प्रश्की 
आलोचना करता हैं तो उत्ते खण्डिन करत का जहस्दायित्व भी वैज्ञानिक पर ही हैं, 
जोकि एक ऐसा भार है जिसे बहू अपने अपयग्लि साथनीं की सहायता मे नहीं उठा 
सकता । 

क्री अरधिलद का विकास का सिद्धान्त उनके अपने गहत व्थतितगत सौगिक अनुभव 
पर आधारित है। व्यक्तिगत अनुभव शिन्‍न होते हैं, इसके आधार पर उसे अप्रणा णित नहीं 
कहा जा सकता क्योंकि पर्याप्त प्रशिक्षण और आत्मविश्लेषण मे अनुभव की प्रामाणिकता 
स्थापित हू। सकती है । और जहा वैज्ञानिक प्रणालियाँ असफल होती है, वहाँ अन्य प्रणालियों 
को अपनाया जा सकता है चाहेंवे कित्तमी भी अजनतन्त्रीय क्यों न हों एक जब 
तजीय एक सावभौम स देशवहन विज्ञान में प्रामाणिकता के लिए होता 


५.» 
छ' मकर से 
का 
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हैं। किन्तु यह उन क्षेत्रों में सिद्धान्त नही बन सकता जहाँ विज्ञान जसफल' हुआ हैं। यदि 
कुछ क्षेत्रों में अब तक विज्ञान को असफलता मिलो है तो असीम काल तक भावी वैज्ञानिको 
के द्वारा उस गांठ को खोले जाने अथवा उस क्षेत्र में सन्देहवाद अपताने को बुद्धिमत्ता नही 
कहा जा सकता । योगज, धामिक, गुह्य तथा अन्य व्यक्तिगत अनुभवों से मिलकर विज्ञाल' 
मानव-जाति का अधिक कल्याण कर सकता है। श्री अरविन्द का सर्वांग योग एक गहरा 
व्यक्तिगत अनुभव हैं जिसको उन्होंने एक महान्‌ वैज्ञानिक की सच्चाई और मूक्ष्मता के 
साथ निरन्तर विकसित किया है। और जैसे मह।न्‌ वैज्ञानिक अपने क्षेत्रों में ज्ञादा होते 
है वैस ही श्री अरविन्द अपने योग के क्षेत्र में विशेषज्ञ हैं। उनके विकास के सिद्धान्त का 
सत्य उनके यौगिक अनुभव पर आधारित है जोकि इस बात से पुष्ट होता है कि उन्होने 
कभी भी विज्ञान का विरोध नहीं किया वल्कि केवल वर्तमान वैज्ञानिक खोजों की सीमा 
दिखलाई हैं और अपती दाशंनिक योजना में वैज्ञानिक सत्यो को उपयुक्त स्थान प्रदान 
किया है । सर्वाग सिद्धान्त अन्य सिद्धात्तो को पुष्ट करता है कौर उत्त.पर विकास करता 
है। क्षी अरविन्द का विश्व, प्रकृति और विकास का सिद्धान्त ऐमा ही है। इसलिए 
मानव-प्रजाति' के भविष्य के विधभ् में उनकी परिक्रल्पनाओं और उतके समाज दर्शन का 
ओऔदचित्य उनके सिद्धान्त की सर्वांगता पर आधारित है। 

2. वाशलनिक तर्क का खण्डम--श्री अरविन्द के विकास के सिद्धान्त के विरुद्ध मिर- 
पेक्षवादियों और अद्वेत-वेदान्तियों का दाशंनिक तके अधिक गम्सीर है। निरपेक्षवादिय्रों 
के स्ताथ श्री अरविन्द ने यह स्वीकार किया है कि निरपेक्ष में कोई भी प्रयोजन अपूर्ण नही 
ही सकता । वे यह मानते हैं कि समस्त सुष्टि में कोई विकास सम्भव नहीं है | परन्तु 
पृथ्वी पर, जैसाकि विज्ञान ते स्वीकार किया हैं, विकास सम्भव है, यद्यपि वह सृष्टि 
का एक अत्यन्त लघु अ्रंश है। पृथ्वी पर विकास में अविकसित तत्त्वों की अभिव्यक्ति 
हुई हैं और -उच्चतर शार्वितयों का.अवरोहण हुआ है। यह विचार पूर्णता के आदर्श के 
अनुकूल हैं। इसी प्रकार विकास का प्रयोजन महान शक्तियों की अभिव्यक्ति के रूप में 
भाना जा सकता है जोकि भिरपेक्ष के प्रयोजनहीन पूर्ण प्रकृति के प्रतिकूल नहीं हैं क्योकि, 
“बहु समग्र के केवल एक अंश के साक्षात्कार का प्रस्ताव रखता है । * वेदास्तियों के 
साथ थभ्री अरविन्द ने यहू स्वीकार किया है कि विश्व एक नाटक, एक क्रीड़ा, एक लीला है 
परन्तु यह खेल भी कुछ लक्ष्य रखता है। आनन्द समस्त सत का प्रयोजन हैं। परन्तु 
उसमें आत्मप्ताक्षात्कार का आनन्द सम्मिलित है। संक्षेप में, श्री अरविन्द के द्ाब्दों मे, 
“विद्वगत समग्रता के आशिक पक्ष में प्रथोंजनात्मक कारक की सान्‍्यता पर कोई आतक्षेप 
नहीं हो सकता, यदि प्रयोजन, भमानव-अर्थों में प्रयोजन नहीं बल्कि आन्तरिक सत्य चेवता 
है जोकि भन्तरंग आत्मा का संकल्प है, उसकी प्रवृत्ति के रूप में, समग्र प्रक्रिया में 
क्षत्तनिह्ठित सम्भावनाओं को पूर्णतया अभिव्यक्त करना है। 


बिकास का प्रमाण- 


विकास की प्रक्रिया निरीक्षण और बोघ दोनों से ही सिद्ध होती है । विकास 
का वैज्ञानिक सिद्धान्त स्वय आध्यात्मिक विकास के पक्ष मे एक तक है वह को' 
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अपरिहय प्रमाथ नहीं है तरोकि इस दोसों डी प्रकृलि मर जन्नर है, पहुला बाह्य जोर 
दूमश आम्तस्कि प्रवुलि पर भाषारिल है। कमिश प्रक्रि का तथ्य स्वयं-मिद् है। 
हमका प्रमाण विज्ञान में और साथही-सास पृराणों थे याथा जाता है। जड़तन्द, जीवन 
लक्ज, और मानस तस्त के क्रमण विज्रास का आपनिक निद्ास्त प्राभीन और प्रध्य- 
कालीन भारतीय विगत, उपिशदों, गुर जौर सत्य बन्धों हे स्टीकर किया गया है। 
लिम्स हर के प्राणियों से मारक के बिकेरा की सरिदाश या संगभता कीई क्ड्वित बाग 
सही है। विजन ने स्वयं छजाति के विमय में भारी प्रगति का प्रदर्शव किया है शोर 
बहू सोचा जा सकता है कि प्रगति पी! चेतन झवित के द्वारा अधिक व्यावक परिवर्तन 
सम्भव है। विकास की इस प्रक्रिया मे लिम्न स्तर आधाए प्रदात करता है जिस पर 
सच्जत र स्तरों का आविर्भाव प्रकृति मे तीक्ष रूवस्तरण और चेतना के विकास के द्वारा 
सम्भव होता है। यहू परिवतेन नवीन है या परिणाम मनित हे महू परिवर्तन की प्रणाली 
के विषय में एक प्रश्न है, किग्तु दोनों ही दशाओं मे विकास की अकियां का सत्य तना 
रहुता है। यहाँ पर थी अरविन्द ने एक महखपूर्ण प्रश्न उसाया है। क्या यह सम्भव है 
िमानव-शरीर को जटिल रचना सामान्य जड़शकित की अभिव्यक्ति में एक आकस्मिक 
उत्पादन ही ? स्पष्ट है कि यह किसी ऐसी मोतिक शक्लि के हस्नक्षेप के बिना सम्भव 
नहीं है। प्राण से मानसे और जड़तत्व से प्रागा के आाइवर्मजनक आविभाव के लिए यह 
किया आवदयक है और इस क्रिया के लिए नीचे से तैबारी होती खाहिए। इस प्रतार 
नीचे से आरोहण और ऊपर से भवरोहण दोनों ही विकासात्मक प्रक्रिया में नवीन स्वरो 
के आविर्भाव की अनिवार्य दशाएं हैं। 


प्रकृति का निश्चय 


सानव का भावी विकास स्वर्य उसके प्रकार में सिद्दित है क्योंकि आत्मा से आगे 
बहने की प्रवृत्ति उसका मौलिक तत्त्व है। दस प्रकार स्वयं अपने प्रकार के पति प्रामाणिक 
रहकर ही मनुष्य को अतिक्रमण करना है। पूर्णतया ममूध्य होने के लिए उसे एक दिव्य 
औणी, एक महामानव बनता है। श्री क्षरतिन्द्र के अनुमार मानव-प्रमति से इनकार नहीं 
किया जा सकता । उनके अपने शब्दों में, “बाद के विकार में एक बहती हुई सू:मता, 
जटिलता, ज्ञान का विविध विकास और राजनीति, समाज, जीवन, विज्ञान, तत्वत्रित्ा, 
सब प्रकार के ज्ञान, कला, साहित्य में भी मानव की सम्प्राष्तियाँ, उसके आध्यात्मिक 
प्रयास में, प्राचीन लोगों की तुलना में आारचर्यजनक ऊँची और अधिक सूद्षम अध्यास्मिकता 
की शक्तित में सुक्ष्मता, नमनीयता, गहराई और खोज का विस्तार बढ़ते गए हैं। 7) एस 
समस्त विकासमें प्रकृति नीचे से तैयारी रही है । श्री अरविन्द के अभुमार मानव-प्रजाति मे 
आध्यात्मिक व्यक्तियों का आविर्भाव, दिव्य श्राणी की अभिव्यकण्ित का बैंसा ही मिशिचित 
चिह्न है जैसाकि मानव-विकास में वनमानुष के आकार के जीव्र के आविर्भाव का था। 
नि सन्देह यहु लक्षण सम्पूर्ण मानव-पजाति के अतिमानसिक स्तर पर विकास की सम्भावना 
नहीं दिखलाता यह तो उस अवप््या तक मानय के विक्षास की सामध्य दिल्ललाता है 
विकास को हंस प्रक्रिया में दारोर के परिवर्तन के पर्वे चेतदा का परिमत्तन होगा सच तो 
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यह है कि दूसरा पहले के बाद आएगा । इस प्रकार विकास में मानव-क्रम बने रहेगे 


परन्तु मानसिक स्थिति, “आध्यात्मिक और अतिमानसिक स्थिति की ओर बढ़ने का 
एक खुला सोपान बना रहेगा 77 


म,नव के श्राविर्भाव का महत्त्व 


पृथ्वी पर मानव के आविर्धाव ने निश्चित रूप से बिकाम की प्रक्रिया का मारे 
बदल दिया है। अब तक विकास प्रकृति की स्वाभाविक प्रक्रिया के माध्यम से होता था। 
मनुष्य ने अधिचेतत विकास को चेतन विकास बता दिया है। मानवनयूर्व अवस्य/ओ 
में चेतता की झवित शरीर के कौशल से निर्धारित होती थी। मनुष्य में यह व्यवस्था 
उलट गई है क्योंकि विकास अ्व आन्तरिक और आवदघ्यात्मिक है। मानब ने प्रकृति की 
विभिन्‍न प्रकार से सहायता की है। उदाहरण के लिए अपनी मानसिक और अन्य सामर्थ्यों 
मे परिवतंन के द्वारा, अपने परिवेश में और यहाँ तक कि पशु-सापम्राज्य में और वनस्पति 
जगत में नए प्रकार उत्पन्न करके परिवतेव किए हैं। अस्तु, वह प्रकृति को अपने 
भौतिक और आध्यात्मिक विकास सें भी सहायता कर सकता है। यह भौतिक और 
आध्यात्मिक विकास के निरीक्षण से सिद्ध हो चुका है। पुनर्जेत्म की घटनाएँ भी यही 
सिद्ध करती हैं। मानव के रूप में भी चँत्य तत्त्व को प्रभावशाली बनने और अपनी 
सम्भावनाओं को अभिव्यक्त करने का अवसर मिला है। इस प्रकार श्री अरविन्द के 
सत्त्व दर्शन में ज्ञान और अज्ञान के बीच कोई निरपेक्ष खाई नहीं है । अस्तु, उनके अनुसार, 
पिश्व-प्रकृति केवल उसके विधिष्ट पहलू में ही अज्ञानमय है। अस्तित्व का वास्तविक 
आधार चेतना हैं जोकि ज्ञान को अभिव्यक्त करने के लिए ही संधर्ष कर रही है। 
मनुष्य में यह चेतता ही उसे अतिमानसिक ज्ञान और रत पर ले जाएगी और मनुष्य में 
यह आध्यात्मिक प्रवृत्ति न केवल उसके अपने सत के आध्यात्मीकरण बल्कि प्रकृति की 
आध्यात्मिक विजय और मालव-समष्टि में एक देवी अवरोहण की ओर प्रेरित रही है। 
शदि मनुष्य घह परिवर्तन करते में असमर्थ होता तो उसकी मृत्यु होकर महामानव का 
अवतरण होता | परन्तु यदि मनुष्य स्वयं अपने से आगे बढ़ सकता है तो वहू महामानव 
चर पहुँच सकता है। यह प्रकृति में दोहरे विकास, चेत्य और मानसिक से सिद्ध हुआ है। 
यदि विश्व का प्रयोजन केवल दूसरे जग्रत्‌ में पल/यन होता तो इस मानसिक विकाप्ष का 
कोई अर्थ नहीं था । मानस के विकास का तथ्य यह दिखलाता है कि प्रकृति का प्रयोजन 
सत के एक व्यापक परिवतंन में है। यह व्यापक प्रयोजन आध्यात्मिक विकास कों और 
भी कठिन बना देता है क्योंकि उसमें मानस, प्राण और शरीर की गतिहीनता के कारण 
सभी सम्भव कठिनाइयों का सामता करना पड़ता है।यह बाधा वहुधा अंनुल्लंधर्नीय 
लगती है और आध्यात्मिक घैयेहीतता, कठोरतावाद, मायाबाद और परलोकव:द की 
ओर ले जाती है । यह्‌ प्रवृत्ति आत्मा की पूर्ण बिजय के लिए आवश्थक है। जक तक 
आध्यात्मिक चेतना पूर्णतया स्थापित नहीं हो जाती, प्रकृति के अन्य क्षेत्रों म॑ उनका 
विस्तार अपूर्ण ही रहता है। 
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त्रिविध सत्म का सम्क्षप्त्कार 
आध्यात्मिक माववन्ससाज अध्तित्द के तीन मूल तत्वों का साक्षात्कार करेगा, 

ईक्वर, स्वतस्त्रता और एकता, जोडि एक ही सत्य के तीव पहले हैं। इनमें से दिल्ली को 
भी अन्य दो का साक्षात्कार किए बगर प्रा्स करती सम्भब नहा है। श्री अरविन्द के 

द्ाह्दों में, “जब मनुष्य ईव्वर को देख गाता हे और उसे गकष्ठट पाता है, तब बह जानेगा 

[की वास्तविक स्वतस्थ्वा क्या है और वस्त विक कक्ला पर पहुंचे गा, कभी भी जब्य प्रकार 

से नहीं ।/ आध्यात्मिक समाज एक मायूदित महूस्‌ के झूप में नदी बलिया एक समष्धिगित 
आत्मा के रूप म॑ जीवन विताएया । बड़े रमारे अखर और इस पृथ्वी पर ईदबर के 

साक्षात्कार का पर्णिय होगा। हमारी सगरत सागानिया कियाओों, शिक्षा, विज्ञान, 
नीति, कला, आर्थिक और राजगी भिक सर तवा, सासद में दिखय आत्मा के साक्षात्कार 
का लक्ष्य रखेगी | विज्ञान जनसभुद्धाय में आत्मा की प्रक्रित का पना लगाएगा । से निकता 
मनुण्य में एक दिव्य प्रकृमि को विक्रास करेंदी। कला से सत्य और सौन्दर्य को 
अभिव्यक्त करेगी जो वस्तुओं मे दिखनाई पड़ता है। शिक्षा से केबल बुतियादी कौराल 
सिखाने का लक्ष्य रखेगी, बल्कि मवुण्य में आत्या के विकास और गाक्षारक्रार को लक्ष्य 
बनाशगी। समाजशारत्र एक विकासमान आत्पा के हप में मनुग्य पर विचार करेगा। 
अर्थशास्त्र सब मनुष्यों की, “कर्म में आनरद देगा भीर उननी अपनी प्रकृति के अनुसार 
तथा सुक्स रूप से आत्तरिक विकास, और सभी के लिए एक सरल ढेप से समृद्ध थे सुख्दर 
जीवन प्रदान करेगा ।/४ राजतीतसि गघ्दीं को, “समूझ आत्मा मानेगी औकि व्यक्तियों 
की तरह अपनी प्रकृति के अनुसार विकसित होने के लिए है, भौर विक्वास से एक-दूसरे 
की सहायता करने के लिए, समस्त प्रजाति को मानवता मे सामान्य कार्य के लिए 
सहायता करने के लिए है ।/ ४४ थी अरचित्द के अनुमार बहू कार्य , “व्यक्ति और स्माष्ट में 
दिव्यात्मा को प्रःप्ण करता होगा और आशख्यात्मिक रूप से, मानसिक झूप से, प्राणांत्मक 
झरूप से, पाथिव रूप से सभी में आनतरिक जीवन वा महानतम, व्यापकतस, समृद्धतम और 
गहूनतम सम्भावनाओं का साक्षात्कार और उनके बाहुरी कर्म और प्रकृति में होगा । 2 
जैये-जैर व्यवितियों में आन्तरिक दिव्य बाध्यता बढ़ती जाएगी समाज बाद्मा बाध्यत! 
को उठा लेगा । एक पूर्णतया स्वतस्त समाज से सभी पूर्णतया स्वनस्त् होंगे। यह पूर्ण, 


है 


स्वतन्वता बिना पूर्ण एकता के पूरी नहीं होगी क्योंकि व्यमित के गूर्णता के लिए सार्व- 
भौमिकता अलिवार्थ है। मानव का भविष्य पूर्व को आध्यात्मिकता और परदिचम के 
इहलोकवाद के समन्‍्वध पर आधा दित है। यह झपाणारण ऋमदाः होगा और इसमे बार- 
बार असफलताएँ आएँगी, किन्तु एटा बार नींच बन जाएगी तो प्रभति आग्रात हो जाएगी । 
जैसे-जैसे जगत्‌ में आध्यात्मिक मनुष्यों वी संझवा बढ़ती जाएगी, दिव्य बोस का 
क्षाविभाव निकट आता जाएगा। इस विकाम में भी एक क्रम होगा, किसतु वह एक 
सस्तरण होगा जोकि सभी अंगों भे एकमाथ जगे बततत जाएगा । सिम्त तश्व को सच्च 
तत्व के द्वारा उठाया जाएगा और निर्देशित किया जाएगा ताकि बह भी मिम्मतर के 
साथ यही व्यवहार करे । इस प्रकार मानवता एक नवीन आध्यात्मिक झुंग में पदापंण 
करेगी, सामाजिक विकास के चक्र में एक लथीन अवस्था पर आएगी जीकि प्रकाश, 


झान एकता स्वतन्त्रता ् पृथ्थी पर दिष्य जीवन को अवस्था होंगी । 
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निष्कर्ष : 


समीक्षात्मक और तुलनात्मक मूल्यांकन 





श्री बरविन्द ने मानव-प्रक्रेति की एक सर्वाग झाँकी, एक सर्वाग इतिहास, सर्वाग 
दर्शन, तथा सामाजिक ओर व्यक्तिगत विकास की एक सर्वाग प्रणाली प्रस्तुत की है। 
यह सब एक सर्वांग समाज-दर्शन बनाते हैं जिसमें सामाजिक विकास के सनोविज्ञान के 
आन्तरिक विश्लेषण के आधार पर सामाजिक विकास के एक सर्वाग आदर्श पर जोर 
दिया गया है। यही मानव के भविष्य के विषय में श्री अरविन्द की परिकल्पनाओं का 
अधार है । 


चल मान संकट का प्रथें 


मानव-सम्यता में वर्तमान संकट की श्री अरविन्द की व्याख्या नैतिकतावादियों, 
वैज्ञानिकों, अर्थशास्त्रियों, राजशास्त्रियों, दाश निकों, मनोवैज्ञानिकों और इंतिहासकारों 
से अधिक सर्वांग भौर सूक्ष्म हैं, क्योंकि यौगिक दृष्टिकोण एक अधिक सर्वाग, गहन और 
व्यापक दुष्टिकोण होता है । श्री अरविन्द ते वर्तेमात समस्याओं को केवल उनके 
मनोवैज्ञानिक और ऐतिहासिक अर्थों में ही वहीं बल्कि प्रकृति के आन्तरिक प्रयोजन के 
परिश्रेक्ष्य में, उसकी विकासात्मक प्रक्रिया की आन्तरिक प्रवृत्ति की पृष्ठभूमि में देखा है। 


विधायक पभाज दहशत 


श्री भरविन्द की तत्त्वविद्या में आ्ाध्यात्मिक तत्व समस्त मानव के रूपान्तरण 
फरता है और उसके मानस, प्राण और जीवन पर शासत करता है। उच्चतर का अवरोहण 
और तिम्नतर का आरोहण निषेघात्मक परिणाम नहीं देता बल्कि निम्वतर की परिपूर्ति 
करता है। थी अरविन्द के समाज दर्शन में इस सिद्धान्त का बड़ा महत्त्व है। उत्होने 
एक अस्तिवादी अथवा विधायक समाज दर्शत दिया हैं । उन्तका समाज दर्शन अस्त्यात्मक 
है। आत्मा का जीवन भौतिक, प्राणात्मक अथवा मानसिक निराशाओं, अभावों और 
सामथ्येद्वीतता का जीवन नहीं होगा बल्कि अंधिकाधिक आनन्द, शरीर की वृद्धि और 
क्रिया तथा प्राणतत्व और मावस के विकास का जीवन होगा | जबकि हब सबकी 
वर्तेमान प्रवृत्तियाँ पँधी, अज्ञानमय और मानसिक स्तर पर संधर्षमय हैं, आध्यात्मिक 
स्तर पर वे प्मीवत शुद्ध प्रकाशित और सहज हो जाएँगी । 
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ध्परिहाय समाज दगानत 

श्री अरविन्द का समाज दर्चन चाहे फितना भी फ्चा दिख्ललाई पड़ता हो, उसका 
काध्यात्मिक आादर्ण एक ऐसा आदग है जिसको प्रत्येक मानव-्प्राणी अपने जीवन प्रे 
खोजता है, चाहे यह अज्ञामी झूप से ही औद गलत प्रणालियों से हो | यहू प्रस्तावता सभी 
को स्वीकार करनी पड़ेगी कि यदि मतुष्य को जीवित रहना है तो उसे अधिकाधिक पूर्ण 
जीवन बिताना चाहिए और यही बास्तस में हम सब अपनेन्अपने तरीके से खोज रहे हैं। 
परन्तु बहुत कम लोग यह जानने हूँ हि अधिक पूर्णनया जीवन बिताने का क्या झर्य 
होता है और यही कारण है कि मनुग्स पू्०े जीदन बिलाने में असफल होते रहे हैं। मन यदि 
मनुण्य की अपनी भुनकालीय अमफ्लताशों से बुछ सीखना है तो उसे बह समझता 
पड़ेगा कि पूर्ण जीवन का अथे पूर्ण बिकास है और, शजैगाफि श्री अरविन्द ने बार-बार 
दोहराया है, पूर्ण विकार का अब सार्वभोम होना और अन्त मे दिव्य जीवस है । अस्तु, 
शरीर, श्राण और माय के अध्यित्व, बुद्धि और जानन्द के लिए भी मसुष्य को ऋण, 
और सतत आरोहण के द्वारा आत्मा के स्तर पर आरोहक्‍्ऱण करते की आवश्यकता है। 


ध्राध्यात्मिकता की प्रकृति 


साधारणतंया अन्य ससान-द्वार्श निक आध्यात्मिकता की प्रकृति की नहीं समक 
सके हैं। उसे बहुधा उच्च बीडिकता, अआदर्शवाद, कठोरताबाद, घर्मयाद अश्वा भावात्मक 
प्रवति समफागया है। बह इनमें से कुछ भी नहीं है और न दमका समग्र हैँ। श्री मरविन्द 
के दाब्दों में, “सार रूप से आध्यात्मिकता हुमारे सत की आार््तारक सदबस्तु की ओर, 
मारम अहम की ओर जागृति है जोकि मानस, प्राण और शरीर में भिन्‍म है, जोकि जातने, 
अनुभव करने, बनते, की एक आत्तरिक अमीप्सा है, महानतम संदवस्तु से सम्पर्क में 
बने और विश्व में व्यापक होते तथा उस सना से सम्पर्क करने की प्रवृत्ति है जोकि 
हमारे अपने सत में निवास करती है, उससे सम्पर्क बनाना भर छग्से एक हो जाना, 
उसकी और मुडना, एक रूपान्तरण हैं जोकि समस्त जीव का है तथा जोकि अभीष्सा, 
सम्पर्क, एकता, वृद्धि तथा एक न सन के जागूव द्वीने, एफ सयौन लात्या और एक 
नवीन प्रकृति की वृद्धि है।! 


प्रतिक्रियाबादी या रूढ़ियादी महीं 

श्री अरविन्द व ती प्रतिक्रिानादी हैं और ने #डियादी हैं । अपने बीगिक बुड्टिकोण 
से उन्होंने बर्तेमान सम्पता की सीमाओं और असफलताओं को देखा है तथा उसके 
भूतकालीन विकास में दाशंनिक और सनोवेशानिकः अर्थ निकाे हैं, उसके रोभों का 
निदान किया है, भावी राम्भावनाएँ देखी हैं जौर ठीक समय पर यह चेतावनी दी है कि 
यदि मनुष्य वर्तेमान संकट को सफलतापूर्वक पर नहीं करला और पृथ्वी पर प्रकृति के 
प्रयोजन को पूर्ण नहीं करता मो प्रकृति सया प्रयोग करेगी । 
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सानव-प्र कृति का पोगिक विश्लेषण 


यौगिक प्रणाली के आधार पर मानव-प्रकृति का सूक्ष्म विश्लेषण मानव-न्ञान में श्री 
रविन्द का महत्त्वपूर्ण योगदान है । यह एक ऐसा आधार है जिस पर भविष्य में 
मनोविज्ञान को आधारित होना पड़ेगा, यदि उसे मांनव-विकास में अपना योगदान देना 


<। यह ध्यक्तिगत भौर सामाजिक मनोविज्ञान को एक सर्वाग समाज-मनोविज्ञान का 
आधार प्रदान करेगा। 


सर्बाग सामाजिक आदर्श 


श्री अरविग्द का समाज दर्वेन एक ऐसा आददों प्रस्तुत करता हैं जोकि मानव के 
समस्त संत, उसके अन्तर्गत और उसके साथियों से पूर्ण समन्वय पर आधारित है। यहू 
केवल भस्तित्व का सिद्धान्त नहीं हैं बल्कि विकास का भी सन्देश है और सर्वोपरि आनन्द 
का सन्देश है जोकि ग्रत्वधिक मौतिकवादी और स्वार्षी मनुष्य का भी होता है, भले ही 
यह गलत प्रणात्रियों से हो। श्री अरविन्द के समाज दर्शत में आदर्श यथार्थ की व्याख्या 
करता है, अन्त आरम्भ को बतलाता है, ओर वर्तमान भूत का अर्थ समभझाता है। सर्वाग 
परिप्रेक्ष्य में उच्चत्तर निम्ततर की व्याख्या करता है जिसरो वहू संकलित करता और 
अतिक्रमण करता है । 


यथार्थ श्रादर्शवाद 


श्री अरविन्द का भाषदवाद यथार्थवादी है यद्यपि उनका मथार्थबाद कभी भी 
आध्यास्मिक दृष्टिकोण नहीं छोड़ता । इतिहास-दाशंनिक के रूप में वे अत्यधिक 
आदर्शवादी हैं, यद्यपि उनका आदक्षंगाद कठोर यथार्थेवाद पर आधारित है। मानव- 
इतिहास की विभिन्‍न गतिविधियों में उन्होंने अपनी दृष्टि सदैव उसके पीछे काम करनें 
वाले प्रकृति के केन्द्रीय प्रयोजत पर जमाए रखी है। उन्होंते स्वयं कहा है, “हमारा 
आदर्शवाद हम।रे लिए सबसे अधिक सही मानव-वस्तु हैं, परन्तु एक मानसिक आदर्शवाद 
के रूप में वहू प्रभावहीन वस्तु है। प्रभावशाली होने के लिए उसे एक आध्यात्मिक यथाशथे- 
वाद में बदलना पड़ेगा जोकि आत्मा की उच्चतर सद्वस्तु पर हाथ रखेगा और हमारी 
सवेदनाध्मक, प्राणात्मक और भौतिक प्रकृति की निम्न सद्वस्तु को ऊपर उठाएगा।£ 
इस प्रकार फल्लवादियों, मानवतावाद्ियों, वैज्ञानिकों, भाववादियों, यथाथँवादियों 
और भौतिकवादियों तक से श्री अरविन्द के समाज द्शंत का अन्तर जीवन को घारणा 
को लेकर है जोकि श्री अरविन्द के दर्शन में अधिक व्यापक, गहन, जटिल और सर्वोर्परि 
जीवन के पीछे छिपे प्रकृति के आन्तरिक प्रयोजन में मनोवैज्ञानिक और दाशेनिक 
अन्तर पिटि पर आधारित है। श्री अरविन्द के शब्दों में, “व्यापकतम अर्थ में जीवच हमारे 
आत्तरिक और बाहरी कर्म की महान्‌ व्यवस्था है, शक्ति की क्रीड़ा, कर्म की ऋ्रौड़ा, धर्म 
और दर्शन, विन्तन और विज्ञान, काव्य भर कला, नाटक और गौत, नृत्य जौर कौडा, 
राजनीति और समाज, उद्योग, वाणिज्य और व्यापार, नई-नई खोजें और यात्राएँ, 
युद्ध मौर शान्ति, संघर्ष और एकता, विजय और हार, अभी प्साएँ घोर मानसिक संघर्ष, 
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विचार, संग, दब्द, काय, आन-द और दुख, मान के अस्ति-व बगे बनसने हैं. । $ इस 
प्रकार जीवन जो कुछ बह बाहर से दिखलाएं पढ़ता है केवल बद्नी नहीं हे बल्कि वह भी है 
जोकि बह इन बाहुदी रूपों में छिपे तौर साजता है । 


झरभय भ्र्ादाद 
समान-दा् निक के रूप में श्री ऋरविन्द सत्र प्रकार के निशन्नाबराद के परिरुद्ध 
हैं। उनका समाज दर्शत एक अदस्य आशावाद घर आवनारिस है जोकि एक सर्वाग तत्त्तव- 
विद्या पर टिका है जिसकी जदें उनके दि्य तत्व के सथ्ाव अनुभव में है । वे कहते हैं 
“सभी निराणाबाद अर्या यो पूर्ण और शांत का लिप हैं, जमत में ईशबर के 
तरीकों के प्रति धैयंहीनता, देवी आन और संकल्प मे जास्था के अभाव है. जोकि अंग्त्‌ 
को बनाता है और उसे सदैव निर्देशित करता हि। 
थी अरविन्द प्रपयोगितावादी समभोवों, अपूर्प निदानों तथा प्रगति बौर 
अवनति के चक्र मे सन्तुष्ट नहीं हैं। किसी भी अन्य लिन्‍्तक की जुलना में उन्ही वर्तमान 
मानव-जाति के सामने उपस्वित संकट को अधिक मसम्भीर ता से समा है । इस संकट की 
व्याख्या करने में उन्‍होंने उमके आशय लक्षणों से अधिक मानव के पीछे और समस्त 
विद्वव में कार्य करने वाली प्रकृति की गक्लियों के प्रमंग मे उसके अर्थों के झूप में समझा 
है। उन्होंने यहू अनुभव किया हैं कि मातव-धलिदास में वर्तमान स्थिति अत्यधिक 
निराशाजनक हैं। शित्तु फिर फलआादियों अथवा विज्ञान के समर्थक दाशनिक्रों से भी 
अधिक आशद्याचाद के साथ ये मानव के भविष्य के बारे मे बनलाते हैं। यह अदम्य 
आशावाद किप्ती घामिक व्यक्ति का आदर्दवाद नहीं है। सु समस्या के व्यायहारिक 
सुलफाव पर आधारित है तथा तत्त्वत्रि्या पर आधारित होने के कारण उसका उपचार 
अन्य सुनझावों से अधिक निश्चित और व्यापक है। 


सर्वाग नीति दर्शन 


श्री अरविन्द के सर्वांग नीति दर्शन भें किसी भी सिज्ञान्स का मिराकरण नहीं किया 
गया हैं। किसी भी सिद्धान्त को आलोचना करते समय उनका प्रयोजन उसका निरा- 
करण करना नहीं बल्कि उसकी सीमाएँ दिखलाता रहा है | श्री अरबधिस्द के समाज 
दर्शन में आलोचता सदेव रचनात्मक होती है; और आलोचना से पहुलि वह सदैव 
सिद्धान्त के गुणों का बखान करते हैं क्योंकि उनके अनुसार प्रत्येक भूल की आमक रचना 
के पीछे कोई-न-कोरई सत्य छिपा रहता है। अपने आध्यात्मिक दृष्टिकोण में क्री अरविन्द 
में सभी नैतिक सिद्धान्तों को सेंतिक सत की प्रगति में विभिम्न अवस्थाओं के रूप मे 
देखा हैं जोकि आत्मा के नेतिक विकास में उपयोगी भौर आवश्यक हैं बश्चपि सीमित हैं 
और इसलिए उनका अतिक्रमण करवा आवश्यक हो जाता है।इस प्रकार उन्होंने 
नेतिकता की एक आध्यात्मिक अवधारणा, एक सर्वाग नीतिशास्त उपस्थित किया है 
जोकि अपने विकासात्मक दृष्टिकोण में सभी सिद्धास्तों को समा लेता है और सानव 
के सर्वाग'विकास पर जोर देते हुए उन सबका भतिक्रमण करता है। श्री अरविन्द का 
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पूर्णतावाद दो अर्थों में सर्वांय है। एक तो उसमें सम्पूर्ण मनुष्य की पूर्णता आवश्यक 
मानी गई है और दूसरे वह समस्त पाधिव प्रवृत्ति का हूपान्तरण खोजता है। जर्मन 
दाशेनिक इमेनुएल काण्ट यहु सोचता था कि मनुष्य दूसरै भनुष्यों को पूर्ण नहीं बता 
सकता और इसलिए उसने यह पराम्श दिया कि हमें अपने लिए पूर्णंता और दूसरों 
के लिए आनन्द की खोज करती चाहिए। अपनी यौगिक अन्तदु ष्टि ओर ज्ञान के 
आधार पर श्री गरविन्द यह दिखलाते हैं कि पृथ्वी प्र अतिमानश्तिक दक्तियों को 
उतारकर मनुष्य कैसे शम्पूर्ण मानवता को पूर्ण बनाने में योगदान दे सकता है। श्री 
अरविन्द के नीति दक्षत में पूर्णता और परोपकार केवल आत्मनिष्ठ आदर्श नहीं है 
बल्कि वस्तुगत सम्भावनाएँ हैं | यह सर्वाग पूर्णतावाद स्वार्थवाद और पराधथंवाद का 
समन्वय फरता है, किन्तु वह अरस्तू के स्वणिम मध्य मार्ग का सिद्धान्त नहीं है क्योकि 
श्री अरविन्द के अनुसार समभौते से केवल कठिनाई टल जाती है और बह समस्या की 
जेटिलता को और भी बढ़ा देता हैं । 


सामाजिक विकास फी सर्दाग प्रणाली 


न्‍य सभी सिद्धान्तों की तरह, श्री अरविन्द के सम|ज दर्शन में सामा जिक विकास 
वा सिद्धान्त भी व्यक्तिगत और साम|जिक दोनों पहलुओं भें समझा जाना चाहिए जोकि 
प्रकृति के विक्रासवादी सिद्धान्त का गहन और विस्तृत पहलू है। सामाजिक विकास की 
प्रणालियाँ, जिनका विवेचन पीछे किया गया हैं, इस दोहरे प्रथोजन से विवेचित की गई 
हैं। श्री अरविन्द के अनुसार आध्यात्मिक विकास, व्यप्टि और समष्ठि दोनों का ही 
लक्ष्य है । समाज दर्शन सामाजिक विकास की एक ऐसी प्रणाली खोजता है जोकि व्यक्ति 
ओर समाज में आध्यात्मिक विकास के लक्ष्य को प्राप्त कर सके । श्री अरविन्द के समाज 
दर्शन में, अन्य सभी समस्याओं के समान, प्रणाली का सूत्र भी प्रकृति में विकासवादी 
तत्त्व पर आधारित है क्योंकि अन्त में मनुष्य उस समस्त को साक्षात्कार फरने की साधन 
है जिसे प्रकृति जड़तत्त्व और भ्राणतत्त्व के माध्यम से भपूर्ण रूप से खोजती रही है। 


समाज दर्शन में भ्रतिमानसिक दृष्टिकोण 


श्री अरविस्व के भनुसार मनुष्य वर्तमान संकट का सामवा कर सकता है और 
पृथ्वी पर प्रकृति के प्रयोजन को पूरा करने का आदर्श प्राप्त कर सकता है। उनके 
भविष्य के दृष्टिकोण सभी कालों में मानव-जाति की वास्तविक आकांक्षाओं के अनुरूप 
है । मनुष्य अपने ज्ञात की अपूर्णता और आत्मसाक्षात्तार की कमी से इन आदकों को 
प्राप्त करने में बारम्बार असफल हुआ है । मानस और अतिमानस का विरोध, अतिमानस 
की भर आस्तरिक प्रवृत्ति और अतिमानस में मावस की परिषूर्ति, श्री अरविन्द द्वारा 
प्रस्तुत मानव की सभ्यता के वर्तमाच रोगों का निदान और उपचार है। मनुष्य की 'समस्त 
वर्तमान कठिनाइयाँ मानव-जीवन की बढ़ती हुई जटिलताओं के नियन्त्रण और झमन्वस 
में मानस की के कारण हैं यह असफलसा एक संकट कौ चुनौती देती है 
ओकि मनुष्य फो एक विकासात्मछ्‌ स्थिति के रूप में मसफल बना देगी धरंस समस्या क. 
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सुलभाव मानव और प्रकृति म जन्तनिद्धित प्ररणा की पू,.त है । इसका अथ है अनिमासिक 
स्तर पर आरोहण | इस अतिमानसिक सर में अल दिट मानबवा के भविष्य के विषय 
में श्री अरवित्द की परिकम्मनाओं का आधार है । विकामात्मक प्रक्रिया के वृद्धि से 
निम्त और बौद्धिक सोपानों का उनका मंनोवेशा बिक्कत विदलियण करी अर विद के इनिहास- 
दर्शन और सामाजिक विकास के सनों विज्ञाव का आधार है । उसके अनुसार, सामाजिक 
विकास का आदर्स ह्यतित और समाज मे अन्वेनिहित भौतिक, प्रामाल्मक, मानमिकझ 
ओर जेत्य पहलुओं की समस्त वरिषूलि है।यह बौद्धिक रतर पर सम्भव नहीं है 
क्योंकि बुद्धि इनके समस्यम करने में अममर्च रहती मैं। और, सामर्धजक विकास की 
प्रधाली को मनुष्य और सातवता को आया त्मिक तर पर पहुसाने मे सहायता करनी 
चाहिए | सभ्यता और संस्कृति, शिक्षा, सीति और घर्म क्षो मानव, व्यक्ति और समाज 
को आध्यात्मिक स्तर पर पहुचने में सहायता करनी चाहिए, किन्‍्सू वे सभी इस प्रयोजन 
को पूरा करने में असमर्थ रह हैं। अस्तु, थी अरायसद के मनुखार स्वाध योग हो एक 
ऐमी प्रणाली है जोकि इस स्तर पर लिदिवत झंप ने प्रदेश करा मकती 


व्यवस्था निर्माण नहीं 


श्री अरविन्द का समाज दर्जन व्यवस्था निर्माण से नहीं बना है । थे चिस्तन और 
स्यावहारिक जीवन में किसी भी प्रकार की ठश्बरचा बनाने के विरुद्ध हैं। भुवकाल में 
व्यवस्था निर्माण ही समाज-दाोंतिकों की सबसे बड़ी भुल रही है अयोकि मामाजिफ 
संरचना के अन्तर्गत निरपेक्ष क्थषवा असीम सत्य पर सीमित बुद्धि कभी भी शासन नहीं 
कर सकती । यही कारण था कि दादवत मूल्य के एक महान आदर्दवादी मसाज दशेन 
के बावजूद प्लेटो की जनतन्य की घारणा पुर्णतवा अतफल रही। बासतेव में व्यवस्था 
बनाना चिन्तन में झुक आन्तरिक दोष है। क्षी अरविरद के शब्दों में, “अपने आदर्श को 
ध्यवस्था में घटाहर और वह एकदम अमफल होगे लगती है, अपने सामात्य नियमों 
और भनिव्चित विचारों को व्यवस्थाएवेक सिद्वास्तवादी की तरह लागू कीजि! और 
जीवन बहुत बीज आपकी पकड़ से निकल जाता है अथवा आपकी व्यवस्था को बदल 
देता है, यदि बहू घोड़ा भी मौजूद है तो उसे ऐसा रूप दे देता है जिसे सका जनन्‍्मदाता 
पहुचानेगा भी नहीं और शायद उसका खण्दव करेगा, शायद बढ़ जो सिद्धान्स प्रसारित 
फरना चाहता था उसका यह पूर्ण विरोध हो ।* बहु ऋषिताई इस तथ्य के कारण है 
कि इस पृथ्वी पर प्रत्येक वस्तु, प्रत्येक वर्ग, प्रकार गौर प्रबल, असीम निरपेक्ष में अपनी 
खोज कर रही है जोकि बुद्धि की पकड़ में पहीं आता । बद्च ऋद्धिताई प्रत्येक व्यित में 
उपस्थित आन्तरिक सम्भाव्यता और परिवर्तेव के सिद्ञान्त से और भी बढ़ जाती हैं। 
विकास के नेता मानव में यहु कठिताई सर्वोच्च शिखर पर पहुँच जाती है। मानव-प्रजाति 
में असीम सम्भावनाएँ हैं और उसकी सभी दाक्तियाँ और प्रवतियाँ अपने-अपने ढंग से 
निरपेक्ष को खोज रही हैं। इन शक्तियों के प्रंश, प्रणालियाँ और योग प्रत्येक व्यक्तित के 
साथ बदलते रहते हैं क्योंकि मानव केवल व्यक्ति हो नही है ग्र 7 असीम भी है. यही 
कारण है कि सनष्य आस्मा और प्रंक्रति पर सिकार और की भ्रदत्तियों को 
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पूर्ण नहीं कर सका। इसी कारण से मनुष्य को बुद्धि से अधिक व्यापक और सर्वाग शक्ति 
की खोज करनी है । इसका अर्थ यह नहीं हैं कि सघाज दब्षत में उपवस्था का पूर्णतया 
निषेध क्रिया जाए क्योंकि जीवन, चाहे वह व्यक्ति में हो या समाज में, क्रिसी-न-किसी 
प्रकार की व्यवस्था के बिना असम्भव है। सांस्कृतिक आदर्शों की सम्भावनाएँ केवल 
सामाजिक नियमों के. द्वारा यथार्थ बनाई जा सकती हैं। व्यवस्था निर्माण आत्मा को 
अवरुद्ध करता है, मार के रूपों को प्रस्तरित करता है, फिर भी आत्मा अनेक रूपों में 
अभिव्यवंत होती है । साधाजिक और सांस्कृतिक नियम, व्यवस्थाएँ, संस्थाएँ ओर 
सरचनाएँ, एकसाथ ही आत्मा की अभिव्यक्तियाँ और सीमाएँ हैं। श्री अरविन्द के शब्दों 
मे, “जो कुछ आवश्यक है वह यह है कि निर्धारित रेखाएँ व्यापक और प्रशस्त है, उनमें 
विकास हो सके, ताकि आत्मा आगे बढ़ सके और जीवन में नमदीयता और कढठोरता में 
अभिव्यक्त हो सके, ताकि वह नवीन सामग्री को समा सके और समन्वय कर सके, और 
अपनी एकता को खो ए बगैर विविधता और समद्धि को बढ़ा सके ( 


समोक्षात्समक और तुलनात्मक विवेचन 


पिछले विवेचन में श्री अरविन्द के समाज दर्शव के विभिन्‍त पहलुओं को यथा- 
सम्भव स्पष्ट करने का प्रयास किया गया है। लेखक का यह विश्वास है कि किसी भी 
दाशेनिक को समभते के लिए सबसे पहले उसके ग्रस्थों पर सहानुमूतिपूर्वक मनव किया 
जाना चाहिए और सभी वस्तुओं को उसके विशिष्ट दृष्टिकोण से देखा जाना चाहिए। 
इससे ही किसी दर्शन के अति न्याय होना सम्भव है। किन्तु फिर विभिन्‍न दाशनिकी में 
सामाजिक सदृवस्तु पर विभिन्‍न दृष्टिकोणों से चित्तन किया है सौर इसलिए किसी 
निष्कर्ष पर पहुँचने के लिए विभिन्‍त समस्याओं के विषय में विभिन्‍न दृष्टिकोणों का 
तुलनात्मक अध्ययन आवश्यक है। किसी विशिष्ट दर्शत के समीक्षात्मक विवेचन से सह 
पता चलता है कि वास्तविक समस्या के सुलभाव में वह कहाँ तक सहायक हो श्कता 
है। यहाँ पर हम श्री अरबिन्द के समाज दर्शन के समीक्षारमक विवेचन के द्वारा कुछ ऐसी 
फकटिनाइयीं को उठाएँगे जी उनके समाज दशेन में मिलती है। 


मनोवेज्ञानिक प्रक्रियाशों पर जोर 


एक योगी दार्शनिक के रूप में श्री प्ररविन्‍्द वे मानव-इतिहास की प्रक्रिकओो की 
पृष्ठभूमि में आस्तरिक झक्तियों पर दुष्टि रखी है। इसलिए वे इस प्रक्रिया में भी मनो- 
चैज्ञातिक अवस्थाएँ दिखलाते हैं। उनके लिए + झ्य वस्तु आन्तरिक की अभिव्यकित है । 
उन्होंने सब-कहीं बाह्य घटनाओं के आस्तरिक अर्थों की खोज की है। इस आन्तरिक और 
वस्तुनिष्ठ तत्त्व परजोर देने के कारण वे बहुधा बाह्य और वस्तुनिष्ठ शक्तियों का पर्याप्त 
अनुमान नहीं कर पाते जोकि इस जगत्‌ में काये करती हैं। इतिहास की मनोवैज्ञानिक व्या 
जया करते समय उन्होंने आथिक- राजनीतिक सामाजिक तथा अन्य शक्तियों के कार्यमाः 
की अवहेलना की है इस प्रकार यदिमाक्स को इतिद्वास की व्याश्या में आथिक एार्वितरयों पः 
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अयधिक और टिया गया है नो श्री अरवित्त ने मनोये शानिक "क्तिया पर अत्यधिक जौर 
दिया है। निःसम्देह भानव-खटनाओं वी रूप देने में आत्तसिक शविसयाँ महत्वपूर्ण कार्य- 
भाग अदा करती है, परसतु मानव-/लिह्ास के निर्माण में भौतिक, भौगोलिक, ग्राथिक, 
सामाजिक और पाजनीनिक सपिसयों से भी भहंत्वएर्ण गोगदान दिया है। निःसन्देहु 
मतुष्य एक मनोवैज्ञातिक प्रणों है परसु बह एफ भौतिक, जैवकीय, सामाजिक और 
राजनीतिक प्राणी भी हे। मनुष्य पर भौयशलिक, जैवकोय और आशिक इब्सियों के 
प्रभाव से कौन इनकार कर्सकता है ? इस पअकार मनोवजानिक शक्तियों पर अत्यधिक 
जीर देना श्री अश्धिनद के दर्शन के सर्कीग दुष्लिकोंण के विझू: है। 


शात्मतिष्ठ राध्टूवद 


इसी मनोयज्ञानिक पृत्रश्रह बे: कारण की भरविन्द ने आत्मत्ति प्रवर्तियी पर 
इत्तता अधिक जोर दिया है। जब देश में राध्ट्रवाद तेजी से उठ रहा था तो श्री अरमिन्द 
ने राष्ट्रीयता के राजनीतिक आदर्थभ को अत्यधिक सहस्मत्वादी रूप में उपस्थित क्रिया । 
राष्ट्र निःसन्देहु देशन्धवित की भावताओं से आगे बढ़ते हैं और आत्मनिप्ठ राप्टुबाद का 
अपना महत्व है, किल्मू राष्ट्रों के विकास में विज्ञान के भा्यम थे प्रकृति के रहस्यों पर 
अधिकार और आाधिक बावश्यकताओों की पति भी समष्टि के रूप में उनके अध्तित्व के 
लिए आवश्यक होती है। पदि एक रप्ट दूगर पर आक्रमण नहीं करती तो इसका काश्ण 
सदेव पवित्र भायनाएँ ही नहीं होतीं बल्कि हार का मय भी होता है। आज विश्व में जो 
राष्ट्र महान्‌ माने जाते हैं वे वे नहीं हैं जिन्होंने आत्मनिप्य या आध्यात्मिक अर्थ मेंराप्ट्रीय 
आत्माओं का साक्षारक्तार किया है, वल्कि वे हैं जोकि विज्ञास, अस्क्र-दरत्र और माधिक 
शकित में आगे बढ़े हैं। यदि इस जगत में पेमम्ब्ररों मर संन्‍्ती ने कुछ महाने कार्य 
किए हैं तो राजनी तिज्ञों, अर्थणा स्त्रियों, राजनसिकों और वेज्ञानिकों ने भी अपने देशी की 
प्रगति में कम महत्त्वपूर्ण कार्य नहीं किया है । अस्तु, मानव-:लिहास की प्रक्रित और 
राष्ट्रवाद के विश्लेषण में श्री अरविन्द ने निशचग ही कुछ नवीन सत्यों की स्पष्ट किया 
है, किन्तु सौगिक अप्यातों में अत्यधिक लगे रहने और अत्यक्ष राजनीति में अलम रहने 
के कारण उन्होंने अत्मनिष्ठ और मसनोदेज्ञानिक कारओों पर अध्यकिक जोर दिय्रा है। 


इतिहास की आन्तरिक व्यास्या 


मातव के रिनिहसिक विकास में विभिन्‍न सोपानों के श्री अरधिन्द के वर्गीकरण 
में भी यही एकांगिता दिखाई पड़ती है। उनका बेगीकिश्ण मनावेज्ञानिक है और ब्रद्टी 
उम्तका भूण और दोप है। अन्य विज्ञारकों ने मानब-इलिहास के आशिक सोपान दिखलाएं 
है। कुछ अन्य विचारक सांस्कृतिक्ष वर्गकिरण उपस्थित करते हैं। आर्थर ओमबाने, 
बर्दाइयेव, टायनवी, इवेंट स्पेस्तर तथा अन्‍य इतिहास-दाशे निर्की ने गतिहासिक प्रक्रिया हे 
भिन्न-भिन्न योजनाएँ दिखलाई है। ये सभी किसी विशिष्ट तत्व का अनावरण करने मे 
महत्त्वपूर्ण सिद्ध हुई हैं और उसी के आधार पर इन्होंने वर्गीकरण किया है। यही महत्त्व 
क्री अरविन्द के वर्गीकरण का है वहु सामाजिक विकास क प्रनोविद्ञान में हमे गन्तदु ध्टि 
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प्रदान करता है। बह मानव-इतिहास की प्रक्रिया में विभिन्‍न सोपानों के सनोवैज्ञानिक 
थेंस्‍्पष्ठ करता है।किन्तु इससे यह अर्थ नहीं निकलता कि मानव-इतिहांश्व की 
व्यास्या का वह एकमात्र अथवा सर्वोत्तम प्रयास है । वास्तव में सातव-इतिहास की व्यापक 
और जटिल प्रक्रिया को किसी भी स्पष्ट योजना के सुतिदिचत प्रतिमानों में नहीं वाँधा 
जा सकता, चाहे वहु योजना कार्ल साक्‍्स की हो था श्री अरविन्द की हो। इतिहास की 
विभिन्‍्त व्याख्याएँ हमें सानव-इतिहास के किसी एक अथवा दूसरे पहल में अन्तर्द षिट 
प्रदात करने का महत्त्वपूर्ण कार्य करती हैं, परन्तु फिर कोई भी व्याख्या अन्तिम नहीं हो 
मकनी । यदि यहु हेगेल और माक्स की आलोचना की जाती है तो यही इतिहास की 
श्रों अरविन्द की व्याख्यापर भी लागू होती है। मानव की इतिहास की व्याख्या एक 
निरन्तर प्रक्रिया है। उससे उसे बराबर नई और गहरी अन्तदु प्टि मिलती रहेगी । किन्तु 
वहू कभी भी अन्तिम नहीं होगी। श्री अरविन्द के दावों का भुल्यांकन करते समय इस 
तथ्य को याद रखना चाहिए । 


व्यक्ति ओर राष्ट्र में अ्रन्तर की भ्रवहेलना 


सामाजिक विकास के मनोविज्ञान के अपने विवेचन में श्री अरविन्द ने व्यक्ति 
और राष्टू की रचनाओं में कुछ समानताओं की ओर सही संकेत किया है। प्राचीन काल 
में दाशनिकों ने अणु और विभू में समानताएँ दिखलाई हैं, किन्तु समानताओं को देखते के 
अत्यधिक उत्साह में वे बहुधा भेदों को कम सम+ बैठे हैं। हम श्री अरविन्द के साथ यह 
भवीकार भी करें कि व्यक्ति राष्ट्र अथवा समाज--सभी में एक शरीर, मानस और एक आत्मा 
होती है तो भी हमें यह नहीं भूलना चाहिए कि जबकि मानव-शरीर, मानस और आत्मा 
स्वतन्त्र अस्तित्व नहीं रखते, राष्ट्र अथवा समाज के घटक सदस्य व्यक्तियों के रूप में 
स्वतन्त्र अस्तित्व रखते हैं। और इस अच्तर से व्यकित और राष्ट्र की समानताओं की 
परिकल्पना के आधार पर किए गए निगमनों की सम्भावनाएँ अत्यधिक सीमित हो जाती 
है | राष्ट्रपूजक श्री अरविन्द राष्ट्र आत्मा के प्रति अपने अत्यधिक उत्साह में बहुघा 
राष्टू के विभिन्‍न व्यक्तितयों के परस्पर और राष्ट्र से अन्तर को भूल जाते हैं । जब वे यह्‌ 
कहते हैं कि राष्ट्र मानव-प्राणियों की सबसे बड़ी इकाई है तो वे यह भी मानते है कि 
बहु इकाई अभी पूर्णतया संगाठ्त नहीं हुई है। तब फिर इस तरह की असंगठित इकाई 
मे आत्मा कैसे हो सकती है ? श्री अरविन्द की राष्ट्र आत्मा की अवधारणा इस तथ्य के 
सामने खण्डित हो जाती है कि भारत राष्ट्र में से पाकिस्तान राष्ट्र का जन्प हुआ और 
फिर पाकिस्तान राष्ट्र में ते बॉगला देश राप्ट्र बना और इसी प्रकार आगे भी अन्य 
छोटे-छोटे राष्ट्र पसख्तुनिस्ताद अथवा पिध के अलग हो जाने की सम्भावना हो 
सकती है। 

यही एकांगी दुष्टिकोण श्री अरविन्द के व्यक्ति और समाज के विक्राप्त मे 
समान्तरता दिखलाने में दिखलाई पड़ता है। उन्होंने मानव के विकास को बुद्धि सै निम्न 
स्तरों से बौद्धिक और अतिबौद्धिक सोपानों तक दिखलाया और समास्तरता में झ्रास्था 
के आघार पर समस्त मानव-समाज के विकास में तीन मनोवज्ञानिक अवस्थाएँ मानद्े 
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हुए मानव के लिए जतिदौद्धिक भद्रिप्य तने परिकल्पना उपब्यित की । इस योजना के 
अपने गुण है, किन्तु इसमें भी बही दोप हैं जोकि हेगेल से अपनी इन्हात्मक योजना मे 
व्यावहारिक सामग्री को भरने का प्रभास करके किया था। जबकि हेंगेल की बोजता 
बीड्धिक अथवा मानसिक है, की अरविन्द की शीजनाः चेत्ये अधत्ा सनोरेश्ञानिक है और 
दस प्रकार हंगेल की योजना में अधिक गहन जोर जिन है। तो भी बह एक ओोजना 
अवश्य है और चाहे उगको पकड़ कितनी भी व्यापक मयों ने हो, बह सानस-शलविद्ञास्त के 
सोपानों के तर्गोकिरण के लिए पूर्णवता पर्माष्स बढ़ीं कही जा गकवी। सानब-इतिहास को 
समकने के लि! समाज-दाशनिक को सध्यों के सस्मुत बालक के समान बठसा चाहिए 
आर तथ्यों को स्वर्ध निग्कर्पों तक ले जाने का अवसर देना साहिए । लग कभी भी अपनी 
पुत्रे-नियोजित बोजना में लोड-मरोइुकर सथ्यों को शष्न का प्रयास नहीं करना चाहिए, 
चाह वहू घोजना उसे अपने व्यवितगत अमृमव में जितनी भी सधार्थ बी ने प्रतीत होती 
हो | सामाजिक विकास के मनो विज्ञान भी श्री अदविस्द की व्याख्या इस क्षेत्र भ॑ हमारी 
समझ को आगे बढ़ाने का गुण रखती है. परलू मानवन्समाज' की प्रकृति बा विभिन्‍्म 
सोपातों में वर्गीकरण कभी भी शाब्दिक अर्थों में स्थिर और निश्चित नहीं माना जा 
सकता | 


सामाजिक झाद में पूर्णतावादी पक्षपात्त 

यदि हम क्री अरविदद्र के गाथ सह मान भी लें कि मानब-समाज की वर्तमान 
समस्या प्रमुख झूप से भमनीब॑जानिक है, तो भी यह कहना हि आध्यात्मिक स्वतस्त्रता ही' 
पूर्ण भानव-व्यवस्था उत्पन्त कर सकती है, एक लोर आध्यात्मिक कारवः पर अत्यधिक 
जोर देना है और दूसरी ओर श्राथिक, भौतिक, राजवीमनिक, तथा अन्य कारणों की 
अवहेलना करना है। वास्तव में श्री अरविन्द में जो सामाजिक विकास का आदोशों 
दिखलाया है वह पूर्णता के प्रति म्रित्तर क्भीष्मा है । उन्होंने एक पूर्ण मानव-व्यवस्था 
स्थापित करने का प्रयास किया । बयार्थबादी, फलवादी अथवा मासवंबादी दृष्टिकोण से 
इस प्रकार का सामाजिक आद्े अत्यधिक कात्य मिद्ा है। हम निदिचन झूप भें अपनी 
बुनिया को अधिक-से-अधिक मानवीय बनाने की आकांल। रख सकते है, परन्तु शायद 
पूर्णता का आग्रह मानवीय सम्पर्क को कम कर देता है और अतिमामस की खोज मे 
मानवीय मृूत्यों की अचहैलना हो जाती है। जिस आरमनिप्ठ प्रेरणा की श्री अरविरद 
बार-बार बात करते हैं वह वेज्ञानिक प्रगति के कारण उत्पत्त हुईं अत्यधिक अस्तुनिष्द्ता 
की प्रतिक्रिया हो सकती है और सम्तुलन बनाए रखते के लिए उसका अपना महत्व हो 
सकता है, परन्तु उस वस्तुनिप्ठ अवस्था से ऊँची अवस्था मानना आवश्यक नहीं है। 

श्री अरविन्द ने मानव-संकट के अपने निदान के अच्तिम होने पर इतना अधिक 
जोर दिया हैं कि वहू कभी-कभी उनके दर्शन में सब-क़ीं व्याप्त सामान्य सहिष्णुता की 
प्रवृत्ति से समीचीन नही लगता । ऐसा प्रतीत होता है कि आत्मा हे क्षेत्र में, अपने निजी 
विकास और उसके 7 मिले हुए प्रकाश से बद् अपने के विषय में 
इतने अधिक हो जासे हैं कि उसे एकमान्न मानने लगते हैं. फिन्‍्तु चाहे 
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हुँम अपने तकों और अनुभवों के विषय में कितने भी सुनिद्िचत क्यों ने हों, हमें कभी भी 
अपने निदान को एकमात्र निदान सानने का अधिकार नही है। वास्तव में इस प्रकार के 


दावे अपने सिद्धान्त के प्रति अत्यधिक आग्रह और दूसरों के सिद्धात्त की अवहेलना 
दिखलाते हैं। 


झानवता के भविष्य सम्बन्धी विचारों में दोष 


पीछे मातव के भविष्य सम्बन्धी अध्याय में यह दिखलाया गया है कि भाषा के 
भाध्यम से और चुद्धि के साधन से समाज दर्शन अतिमानसिक अवस्था की पूर्ण कल्पना 
नहीं कर सकता और यही सातव के भविष्य के विषय में श्री अरविन्द की परिकत्पनाओं 
की सीमा है । इस सम्बन्ध में निम्नलिखित कठिनाइयथाँ उठती हैं-- 

7. इतिहास से समर्थन नहीं---अतिभानसिक स्तर का श्री अरविन्द का वर्णन 
उनके अपने व्यक्तिगत अनुभव पर आधारित है। उन्होंने जोर देकर कहा है कि उन्हें 
चेतना के विभिन्‍न स्तरों का अनुभव हुआ है। कवियों, रहस्थवादियों और सन्‍्तों के द्वारा 
इस प्रकार के विवरण विदव की महान्‌ संस्क्ृतियों में अति प्राचीतकाल से देखे जाते रहे 
हैं। ईता, बुद्ध, मोहम्मद और गांधी जैसे भानवों ने मानसिक चेतना के ऊपर के स्तरों 
पर स्थान बनाया है, परन्तु यह अतिक्रमण स्थायी नहीं था और न यह समूह के लिए 
सम्भव था। यदि कभी कोई तंस्कृति संकट की किसी अवस्था से गुजरती है तो सत्तुलत 
बनाए रखने के लिए महापुरुष अवतार लेते हैं, किन्तु उनके आविर्भाव से कभी भी महा- 
पुरुषों के समूह अथवा प्रजाति का जन्म नहीं हुआ । अस्तु, दिव्य प्राणियों की प्रजाति के 
आविर्भाव के विषय में श्री अरविन्द की भविष्यवाणी' का इतिहास से समर्थन वहीं होता । 
फकिसी महापुरुष का आविर्भाव किसी नवीन प्रजाति के जन्म का लक्षण नहीं है, उसका 
अयोजन तो सन्तुलन को बनाए रखना हैं, किसी कठित समस्या को सुलभाता है अथवा 
किती संक्रट का अतिक्रमण करना है । यहू तथ्य श्रीकृष्ण के द्वारा 'गीता' में निम्नलिखित 
इलौक में स्पष्ट किया गया है; 

“गदा यदा द्विचर मंस्य स्लानिर्भवति भारत। 
अभ्युत्थानमि धर्मेस्य तदात्मानं सुजाम्यहम्‌ । 

उपरोक्‍त दाब्दों ने भारतीय इतिहास में सक्ृद के काल में आस्था को बनाएं रखा 
है । श्रीकृष्ण अथवा गाँधी किसी भी महापुरुष ने किप्री नवीन प्रजाति के आविभवि का 
चायदा नहीं किया। श्री अरविन्द की भविष्यवाणी गीता के सन्देश से समीक्तीन नहीं है 
जिम्की श्री अरविरद ते स्वयं इनता अधिक महत्त्वपूर्ण माना हैं। 

2. सामाजिक विक्राप्त व्यक्तिगत विकास का अठुग्भन चहीं फ्रता--श्री 
अरविन्द ने अतिमानसिक स्तर के स्वयं अपने अनुभव के आधार पर मानव के भविष्य 
के विषय में अपनी परिकल्पनाओं का समथ्थेत्र किया है। उन्होने ब्रह्म चेतना "पर तौन 
दिनों में पहुँचने का दावा किया थाओऔर यह कहा था कि उसके परचात्‌ ,अगले तीन 
दशकों तक वे चेतता के उच्वतर स्तरों पर आारोहण करते रहे हैं। इस प्रकार उन्दहीने 

मानस भाुनप्त बोधमय मानस गौर घतनारओं के स्व॒रों 
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अथवा दूसरी चेतना की इचा पर पहुच थे । अब, चतना के इन उच्चनर स्तरों पर 
पहुँचने के क्री अस्विन्द के दावे की मानने में कप कदिलाई तेट़ी है क्योंकि बहू एक 
पलिहासिक तत्व है कि प्रत्येत देश-काल में सहापुरुगों थे सामस्थ जनों से शच्चतर 
चेतना का स्तर दिखाया है| परत वय वितेगस विकास से सामाजिक विकास प* पहुँचना 
न सो तर्क से प्रमाणित है और ने मनी झानिक दप्टि से गम्भस है । गांघी और श्री 
अरंबिन्द जैसे महापुरुण बहुधा यह सोचने की भूल करने रे है कि जो बूछ वे प्राप्य कर 
सकते हैं वही अन्य पुरुषों के द्वारा झप्स किया जाता सम्मं। हैं । गाधीयी की यहु 
आदत थी कि वे अपने दावितेयत जीवन में मत्य के प्रयोग करते थे और फिर जनममूह 
के जीवन में बड़े पैमाने पर उन अनुभवों को लागू करने की लप्टा करते थे । उदाहरण 
के लिए, उन्होंने मोचा कि बेसिक रुझूनों में बालकों के द्वारा बनाई गई वस्तुओं के 
बाजार भें ऊँचे दाम उठेंगे बर्योंकि लोग ऊंचे दाम देकर बालकों की प्रोत्माहित करेंगे। 
भव, गांवी जैसा कोई मतुः्य और उस जैसे कुछ कत्य लोग निशचंग्र ही ऐसा ही करेंगे, 
किस्तू यहू आशा करना कि यही सागास्य जन की अभिवलि बन जागगी, जनमनो विज्ञान 
के अज्ञान पर आधारित है। मानव-ममस्थाओं के प्रति क्री अरविन्द का दृष्टिशोण 
गाधीजी से अधिफ यथार्थवादी था ॥ उदाहरण के लिए. अन्तर्राष्ट्रीय राजनीति मे 
ग्राधीजी के अिसा के सिद्धास्त के विरुद्ध श्री अरविन्द ने यह दिखलाथा कि प्रेम केबल 
व्यक्तियों भें सम्मध है, राष्टों मे नहीं / किन्तु दिव्य प्राणियों की प्रजाति के आविर्भाव 
के विधय में प्रविष्यरवाणी करते हुए श्री अरतविम्द ने बढ़ी भूल की है जो गांधीजी तथा 
अनेक अन्य महापृछय करते रहे हैं। यह मन समस्य सासव-जाति के बिकास को सैतमा 
में विकास के अपने व्यक्तिगत अनुभव के आभार पर होते की आशा करता है + 
और जब्रकि उनके अपने विषय मे बह आरोहण योग के प्रभ्यास का परिणाम था, 
उन्‍होंने यहू आणा की कि मानव-प्रजाति का विकास प्रत्येक उपवित स्त्री और पुरुष के 
द्वारा योग के अभ्यास से नहीं बल्कि पृथ्वी पर लबीन चेलना लाने के क्षी अर बिन्द के 
प्रयास मात्र से राम्भव होगा ! 

3, मंकद के काल में दिव्य प्राणियों का झादईाी - की अरशद ने अपने 
देशवासियों के सामने दिव्य प्राणियों को भावी प्रजात का आदेश क्यों उपस्थित किया 
इसका कारण तत्कालीन राजनीतिक परिडिधतियों मे पाया जा सकता है। अनेक 
इतिहास-दार्ग निकों ने यह दिखलाया है कि जब कभी कोई शाप संकट के काल से गुजरता 
है ती स्वणिम भविष्य की क्मनाएँ की जाती है जियका लाभ बह होता है कि जबना 
में भविष्य में आस्था बनी रहतो है । हमारे गृग के भारतीय महापुष्यों, गाधी, रखीरद्र- 
नाञ् और श्री धरविस्द ने मानव-समाज के भविष्य का ऐसा ही उधउयल चित्र खीचा है 
उन्होंने विल्वार और कर्म में एक व्यापक आन्दोलन किया जोकि देश की स्ववस्तरता तथा 
, तमाजिक सुधारों की ओर ले गग्रा । इस प्रकार भहापुरुषों के अक्तार में प्राचीन 


भारतीय आस्था फिर से स्थापित हुई. किस्तु जवजेतना में बरमत्कारिक परिवर्तन करने 
को आशा व्यय रही 


म अन्तर किया था । उ टान उन नहापूरधा बे उठे रंग है है जान नम मे एक 
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4. विकाप्ात्मक तक के दोष--मानव के भविष्य के विषय में अपनी परि- 
कल्पनाओं के समर्थन में श्री भरविन्द ते विकासवादी तर्क दिया है। उनके अनुसार, चूँकि 
सनुष्यवुद्धि से निम्त स्तर सेबौद्धिक स्तर पर आाया है इसलिए यहु मानने का कारण बनता 
है कि इस बोड्धिक स्तर से विकसित होकर वह अतिमानप्निक्त स्तर पर पहुँचेगा। यह 

एक ऐसी बात है जोकि एक ऐसी परिकल्पना पर आधारित है जिसका स्वयं तथ्यों के द्वारा 
समर्थन नही हुआ है। मानव-इतिहास के किसी भी काज्न को बुद्धि से निम्न स्तर कहता 
उचित नहीं है। जिस प्रकार हमारे देश में गाधी और श्री अरविन्द हुए वैसे ही हजारों साल 
पहले प्राचीन युनान में प्लेटो और अरस्तू थे। श्री अरविन्द ते स्वय यह स्वीकार किया 
हैक भारतवपं मे वेदों और उपलनिषदों के युगों मे ऋषियों में अत्यन्त ऊँचा ज्ञान पाया 
जा/! था। अस्तु, वे यह कैसे स्थापित कर सकते हैं कि मनुष्य दुद्धि से निम्न स्तर से 
बीडडिक स्तर पर आया है। पुनः, क्री अरविन्द ने वतेमान युग को बौद्धिक युग कहा है । 
समकालीन सामाजिक, राजनीतिक, आर्थिक, शैक्षिक और धामिक छाूायथों के सर्वेक्षण से 
यह भात अतिद्ध हो जाती है क्योकि सब-कहीं अत्ौद्धिक प्रवृत्तियाँ देखी जा सकती है। 
विज्ञान की प्रगति के साथ अमेक पुराने अन्धविश्वास समाप्त हो गए हैं, किन्तु उनका 
स्थान नए अन्धविद्वासों ने ले लिया है। भारतवर्ष में तो स्थिति और भी बुरी है। अस्तु, 
वर्तमान युग को बौद्धिक युग कहना किसी भी प्रकार से उपयुक्त नहीं है । इसलिए मानव 
के अतिबौद्धिक स्तर पर विकास का प्रइत ही नहीं उठता । और यह जरूरी भी नहीं है । 
प्राचीत भारतीय चिन्तन के अनुसार विश्व में शुभ और अज्ुभ की शक्तियाँ स्देब रही हैं 
और रहेंगी वर्योंकि मानव की नेतिक और आध्यात्मिक प्रगति के लिए किसी-न-किसी 
प्रकाश का संघर्ष सदैव आवदयक होता है। मानव को उसकी समस्याओं का सुलभाव 
ती चाहिए, किन्तु इस गारण्टी की कोई जरूरत नही हैं कि उसके सन्मुख भविष्य में नवीन 
समस्याएं उत्पन्त नहीं होंगी । इतिहास एक निरत्तर प्रक्रिया है और यह प्रक्रिया नवीन 
समस्याओं, नवीन संकटों और उनके अतिक्रमणों से होकर निरच्तर आगे बढ़ती रहेगी । 
किसी ऐसे भविष्य का आदर्श, जबकि सभी समस्याएँ सुलफ जाएँगी, न तो न्यायोचित 
है और व उसकी इच्छा करने का कोई अर्थ है। यह वेद, उपनिषद्‌ और गीता में उपस्थित 
भारतीय संस्कृति के मूल तत्त्वों के भी विरुद्ध है। 

5. प्रतिभा के सनोविज्ञान का विरोध--मानव के भविष्य के विषय में श्री 
अरविन्द की परिकल्पनाएं प्रतिभा के मनोविज्ञान के विरुद्ध हैं। यदि दिव्य प्राणियों का 
समाज, जिसको कि वे इतना अधिक चाहते हैँ, वास्तविक रूप से प्राप्त कर लिया जाए 
तो किसी भी क्षेत्र में प्रतिभा के विकास का कोई अवसर नहीं रहेगा। प्रतिभा सदैव 
अपवाद के रूप में जन्म लेती है और कभी भी नियम नहीं बनती | बह तो परिस्थितियों 
की चनौती का परिणाम होती है और इसी में उसका महत्त्व होता है। मानव-प्राणियीं 
के अभीष्सित आदर्श सत्य, शिव और सुन्दर अवश्य खोजे जाने चाहिएँ, किन्तु इसीलिए 
बयोंकि वे कभी भी पूर्णतया प्राप्त नहीं होते । एक ऐसी अवस्था का स्वप्व देखना, जबकि 
थे स्वाभाविक बन जाएँगे और जनसमूह में प्राप्त होंगे, मानवीय आदरों नहीं हो सकता 
क्योंकि इस प्रकार की अवस्था सभी प्रकार की मानव-प्रकृति की विरोधी होगी। 
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6. व्यक्तित्व के डिसा वशरदायिस्थ नहीं--ध्री अर दिन्द न ग्रह कहा है कि 
अतिभासमिक स्तर पर भी व्यक्त को बैंयविंकता बनी रहेगी। फिल्म ध्यक्िित्व और 
और वैंयक्तिकता ऐसे दाव्द हैँ जोकि उन मानसिक मातव-प्रतणियों घर लाग होते हैं जोकि 
बतुमान काल में पाग जाते हैं और बड़ समझता कठिन है. कि तथाऋधिन चेनता के 
उच्चतण सतसें पर उसके किस प्रकार बनाए रखा आएसा। इस सैनिक कठिमाई से बचने 
के लिए कि व्वकितस्व के बिता खले रदाखिज् महों ही सकता, ख्री अरविस्द्र ने बह स्वीकार 
किया हे. कि अतिमानगिह प्राणी में व्यक्तित्व होगा । जिल्तु फिए यह झावकर कि 
आध्यात्मिक व्यतित में विश्विंत अर्थों म॑ झाकितःव नही हीता, बह दूसरे होब ते उसे ले 
लेते है जोकि वे पहल द्वाथ से देव हैं 

7, अलतिसानस्तिक समाज वर्बान बुड़िंगस्य नहीं है. -सानव-भाया मानसिक है 
और उसके नियम शुद्धि के नियम हैं। अब था तो की जरुबिस्द का समाज दर्जन मानसिक 
अथवा बौडिक होना चाहिए ताकि वह बुद्धिरम्य हो जार माँद बहु इसका अभिश्रमण 
करता है तो वह अवुद्िगम्य रहस्यवाद बनकर पह जाता है । 

8, व्यक्तिगत नहीं बल्कि सापृह्िक प्रारोहुण «क्री अरधिन्द की भविष्य- 
वाणियाँ चेतना के क्षेत्र में उनके अपने मिल्ठी अमुभ्य पर आधारित पह़ी हैं। बाद उनके 
भारोहण को मान भी लिया जाए तो इससे बढ़ आशा करना उखित नही है कि उसे 
सादे भौस पैमाने पर प्राप्त जिया जा सकेगा । थी अरविन्द यह मानते हैं कि प्रकृति पहले 
व्यकितगत स्वर पर प्रयोग करती है और तब उमे सा्वेभोम स्तर पर लागू करती है। 
पह बात न॑ तो तके ते समधिस होती है भोग ने इतिहास से प्रमाणित होती है । सुकरात, 
ईसा, मीहममद और बुद्ध के जन्म की प्रद्धंति की सफलसाः से इस प्रक्षार के महान 
व्यक्तियों की किसी प्रजाति का जथाय नहीं हुआ । ख्ावितगत मनोविज्ञान जनमनोविज्ञान 
से भिन्‍्म होता है। जनसमुवाय में लेतना का स्तर कभी भी बह बोडद्धिकता, सन्तुलन, 
सकलतत भौर गहराई प्राप्त नहीं करता जो व्यक्तियों म॑ निमती है । ऐसा कभी मी नही 
हुआ और इसलिए यह आशा करने का कोई कारण नहीं है कि दया कभी मी होगा ! 

9. समष्टिगत धारोहुण फे लिए पोस की सीसा «प्री अरबिस्य स्वभाव से ही 
एक्र अदम्य पूर्णतावादी थे । यही कारण है कि थे साध्ाजिक और राजनीतिक अन्दोसर्नों 
से कमी भी सम्तुष्ट नहीं हुए। उन्होंने य् अनुभव दिया कि बह छपवार अधिक-से- 
श्र्रिक अस्थायी और आंशिक है। इसलिए उनीने राजनीति छोड़ दी और मानच- 
पमस्याओं के अधिक स्थायी सुलकाबी की खोज मे योग की और वेद तथा राजनीतिक 
नेताओं के बार-बार प्रा्थंता करने पर प्री सक्रिय राजनीति भे नहीं लौटे । अभूतपूर्व 
उपचार और भारी प्रयासों मे उन्होंने स्वर को चेतना के आरोहण में लगा दिया और 
सर्वांग योग के रूप में एक प्रणाली का विकास किया । व्यक्षिगत स्तर चर उनकी इस 
प्रणाली की प्रभावोत्पादकता के विषय में कुछ कहुने की जरूरत नहीं है ओर थे यह कोई 
समाज-दाशं निक की समस्या ही है। किन्तु जब यहू प्रणाली समध्टि के स्तर पर लागू 
की जाती है तो वह अत्यधिक सीमित्त हो जाती है। 'पांडिचेरी आश्रम' जैसे समूह में भी 
व्यक्ति चेंतना के क्षेत्र में सामूहिक रूप से नहीं बल्कि व्यक्तिगत हूप से हो आारोहण 
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करते रहे हैं। वास्तव में श्री अरविन्द चेतता के उच्चतर स्तरों में अपने आरोहण से 
इतने अधिक प्रेरित हुए कि वे भानव-समस्याओं के स्थायी सुलकावों के लिए सामूहिक 
विकास की कठिनाइयों को नजरअन्दाज करते हुए योग को ही विश्व की सभी समस्याओं 
का सुलफायव मानने लगे। 

40. पृूर्णताबादी पक्षयात--मादव के भविष्य का श्री अरविन्द का वर्णन 
पूर्णताबादी पक्षपात दिखलाता है। श्री अरविन्द के साथ यदि यह मान भी लिया 
जाएं कि मानव की कठिनाइयाँ उसके मानसिक संघर्प और आन्तरिक असमस्वय 
में होती हैं तो भी मानसिक स्तर का अतिक्रमण एक ऐसा उपचार है जो उसी प्रकार 
का है जैसे कि शंकर के अनुयायी जमत्‌ में साया की समस्या को सुलझाने के लिए माया 
से ऊपर उठने का सुझाव देते हैं। इस कारण शकर को 'प्रच्छत्त बौद्ध! कहा गया और 
शकर का विरोध करने के बावजूद इसी कारण श्री अरविन्द को 'पलायतवादी' कहा 
जाता है । ै 

॥7. श्रतिसरलीकरण--मानव की समस्याओं के निदान में पहला सोपान यह 
भनुभव करना है कि वे वास्तविक और तथ्यात्मक समस्याएँ हैं और इसके लिए समाज- 
दार्शनिक को समाज-विज्ञानों की सहायता से उनके उपचार उपस्थित करने चाहिएँ । 
किन्तु मानव-प्राणियों को सभी समस्याओं का एकमात्र यौगिक उपचार उपस्थित करके 
श्री अरविन्द ने अतिसरलीकरण की तांकिक भूल की है। उन्होंने सभी सामाजिक रोगो 
की एक ही रामबाण औषधि बतलाने का अनुचित प्रयास किया है। निःसन्देहु योग और 
आध्यात्मिकता मानव-समस्याओं के सुलकाव में महत्वपूर्ण सहायता दे सकते हैं, क्रिस्तु 
उन्हें मानव-समस्याओं का एकमात्र और पर्याप्त उपचार मानवता हमारी समस्थाओं की 
जठिलता के बिषय में अज्ञान ही दिखलाता है। 

2. मसोफेम्द्रित कठिनाई--जबकि मनुष्य की गहन समस्याओं के लिए गहन 
सुलक्राबों की आवश्यकता होती है, सतही समस्याएँ सतही उपचारों से ही सुलभती है । 
मनुष्य मूल रूप से एक मनोवैज्ञानिक प्राणी अवश्य है, किन्तु उसकी सभी आथिक, 
सामाजिक, राजनीतिक, विभिन्‍न प्रकार की समस्याओं को एकमात्र मनोवैज्ञानिक 
समस्या मान लेना अथवा उसे चेतना के आरोहण की समस्या ठहराता मनोकेन्द्रित 
ज्रान्ति कहा जा सकता है। श्री अरविन्द का समाज दर्शन मनोकेन्द्रित कथवा 
गोगकेन्द्रित भूल दिखलाता हैं। यह उनके महान्‌ प्रव्थ दिव्य जीवन के आरम्भ 
में स्थापित सर्वाग दृष्टिकोण के विरुद्ध है। यदि तपस्वी का निषेध उतना ही एकामी 
है जितसा कि सुखवादी का निषेघ, तो योगी का निपेध, चाहें वह सर्वांग योगी ही क्यो 
न हो, उतना ही एकागी है जितना कि ज्थशास्त्री, राजनीतिज्ञ अथवा समाज-सुधारक 
इृत्यादि का निर्षध एकांगी है। 

3. भानववबादी कठिनाइया--सानेब-भविष्य के विषय में अपनी काल्पनिक 
उडानों में श्री अरविन्द ने एक रेखाचित्र खींचा है जी विश्व-इतिहास में मानव के 
स्वणिम भविष्य के चित्रों सें सबकी सीमाएँ लांघ गया है और पृथ्वी मातः से किसी 
भी प्रकार का सम्पर्क त हीं रखता जबकि श्री अरविन्द ने स्वयं यह माना था कि सनुष्य 
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पृथ्वी की सन्‍्तान है और दृगालिए उसमें सम्पर्क बनाए सखवा उसके लिए अनियायय है। 
इस आदसे रामाज में सामाजिक संस्थाएं जोर मानबं-सम्भन्ध सब प्रकार की भारवीय 
उष्णता और घनिष्यवा से हीत होंगे । प्रतिमानसिक चेलना में लगानार प्रयास के द्वारा 
अधिकाधिक जान प्राप्त करने के आनर्द पा को स्थान नहीं होगा । मनुष्य की मानवता 
मीगित-अमीम प्राणी होने में हैं और यदि उस असीम अत्यव्िक मृस्यवान है तो भी 
उसका सीमित तत्त्व ही प्रमुत रूप २ सकी भेसवता मि्गाण करता है । अपने कार्ड 
के प्रति सच्चे समाज-दार्श निकों की मानबीय प्रसंग में दी मानवन्प्राणियों के लिए 
सपसार सुझाने चाहिए। यहाँ तर सो अरविख का समीज-इशन सस्वोपजगकक नहीं 
है। महापुरु्े की उन तन्‍्यों के कारण प्यार नहीं किया गया है जोकि उन्हें अपने 
साथियों रे भिन्‍म बनाते हे बलिया उसे सन्‍्यों, उस मानवीय दुबबलदाओं और अपूर्णवाओं 
के कारण चाहा गया है जोकि उसहें अन्य मानस-प्राणियों भेसा दिखलाने हैं । श्री अरविदध 
ने अपनी पत्नी को जो पर लिखे थे भौर जनम वे सनें सनकी शतित के झूप में उनके 
साथ काम करमे के लिए कहते हैं, क्षी जरविन्द के प्रति हमारा प्रम और सम्मान बढाते 
हूँ। माँ के अन्तिम सेस्कार करने के लिए डंकर का संब्यासियों के निमगी का उल्लंघन, 
जनता के लिए बहाए हुए गांधी के आँलू और साशास्य गर-मारी के लिए बुद्ध की कशणा 
ही ये मानवीय तत्त्व हैं जो फर्क प्रेम के बीग्य बनाते है. जीर उनकी महानता दिखलाति 
हैं। यहू मानवीय तत्व थी अरविन्द के अतिमान सिक प्राणियों मे नहीं होगा। श्री अरविन्द 
ते यह माना है कि अतिमानमिक जीवन मैं क्वरीर, धराण और मानस की परिएूर्ति होगी । 
परन्तु इप पूति के साधनों के परिवर्तत से बहू उससे बहुल समिन्‍त की जाएगा जोकि 
मनुष्य आब तक शरीर, प्रण और मानग में गवीजता रहा हैं । 


श्री अरविन्द के समाज दर्शन का तुलनात्मक अध्ययन 


अगले कुछ पृष्ठों में श्री अरविन्द के समाज दर्शन की हमारे युग के कुछ प्रमुख 
समाज-दाशतिकों जंसें--कार्ल माक्से, मो क० गाँधी और रदवीचद्नाथ के समाज- 
दर्शनों से तुलना की जाएगी। इनमें से पहले दो जनममुदाय में उनके प्रभाव की स्यापकता 
के कारण चुने गए हैं। अन्तिम को उसज्िए घुना है क्योंकि बढ़े क्री अरविन्द के सम- 
कालीन एक आदशेवादी क्रमाज-दार्शनिक थे। जबकि इस तुलना से हमें समकालीन 
समाज-दर्दावों में श्री अरविन्द के समाज दर्शन का स्थान पैला जगाने में सहायता 
मिलेगी, इससे श्री अरबिन्द के समाज दर्शन के अनेक पहलुओं के विवेचनात्मक मूल्या- 
कन में भी सहायता मिलेगी जिसको हम पिछले पृष्ठों मे समीक्षात्मक विवेलन में छोड 
आए हैं । यहाँ पर यह तुलना विस्तार में नहीं होगी बल्कि केवल उन महूलुओं में सीमित 
होगी जहाँ पर तुलनाओं से श्री अरविन्द के समाज दर्शन के बिपय में हमारी मृत 
बढ़ती हैं और समोक्षात्मक विवेचन भें सहायता मिलती है। 
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श्री अरधिच्द और काले माक्स . 

ग्रन्तर के बिन्‍्दू क ॥ 

अपनी पूर्णतया भिन्‍त पृष्ठभूमि और प्रभाव के कारण' काले माक्स और श्री 
अरविन्द अपने प्रमाज-दर्शनो को पूर्णतया भिन्‍त पूर्व-मान्यताओं से आरम्भ करते हैं। 
जबकि माक्स भौतिकवाद, इन्द्वात्मक विकास और इतिहास की आशिक व्याख्या से प्रभा- 
वित थे, श्री अरविन्द पर प्राच्ीत भारतीय वेदान्त दर्शत का प्रभाव था। जबकि मास 
के लिए मानव-समाज की सबसे अधिक महत्त्वपूर्ण समस्याएँ आधिक हैं, श्री अरविन्द के 
लिए मानव की समस्याएँ मुख्य रूप से मनोवैज्ञानिक हैं। जबकि मास ने ऐतिहासिक 
प्रक्रिव की व्याख्या आधिक सोपानों के रूप में की है, श्री अरविन्द ने इतिहास की एक 
प्रतोवैज्ञानिक व्याख्या मनोवैज्ञानिक सोपानों में प्रस्तुत की हैं। इस प्रकार जबकि कार्से 
माक्स मे वर्तमान संकट का उपचार मानव का आर्थिक पुन्ेंद्वार दिखलाया है, श्री 
अरविन्द ने मनुष्य की सभी समस्याओं को सुलभााने के लिए मनोवेश्ञानिक रूपान्तरण का 
सुझाव दिया है। अस्तु, माकस ने प्रोद्योगिकी और विज्ञान पर जोर दिया है तथा श्री 
अरविन्द धर्म और योग पर जोर देते हैं। सामाजिक क्षेत्र में काले माक्स ने विकास के 
साथन के हूप में वर्ग-संधर्ष पर जोर दिया है और श्री अरविन्द ने आध्यात्मिक मारोहूण॑ 
फी बात की है । 


पघामाजिक श्रादर्शों की भिन्‍्तता! 


काले मास और श्री अरविन्द दोनों ही वर्गीकरण, पूँजीवाद और शोषण के 
विरुद्ध थे। दोनों ही हुंदय से मानववादी थे और विश्व को बेहतर बनाना घाहते थे। 
किन्तु उनके भिन्‍न समाज दर्शन भिस्त निष्कर्षों और उपचारों पर ले जाते हैं। माकस ने 
स्तर प्रकार के शोषण से मुक्त एक बर्ग विहीत समाज का स्वप्त देखा था । श्री अरविन्द ने 
दिव्य प्राणियों के भावी सभाज का चित्र उपस्थित किया जोकि लिदचय दी माकस के 
चित्र से अधिक शानदार है। 


जन-प्रेरणा में भ्रन्तर | 

इस प्रकार कार्ल माक्स और श्री भरविन्द दोनों के समाज-दशनों में काल्पतिक 
तत्त्व पाया जाता है, किन्तु जहाँ तक प्रभाव का भप्रइन हैं, जन-अभाव में श्री भरविन्द के 
समाज दर्शन की कार्ल मावर्स के सामने कोई स्थिति नहीं बतती । इसका कारण महू त€ः- 
है कि पुथ्वी पर मानव-प्रजाति के इतिहास में, विज्ञान की सभी प्रगति के बावजूद, 
अस्तित्व के साधन, वनस्पति और पशु, खाना और कपड़ा, माँग की तुलना में पूति में 
सदैय पीछे रहे हैं। तिःसन्देह यह पूर्ति आगामी लाखों वर्षों तक होती रहेगी, किन्तु जन- 
सख्या की अभूतपूर्व दृद्धि और उसके अनुरूप आर्थिक विकास के अभाव में झ्लाज विश्व 
की लगभग एक-तिहाई जनसंख्या दरिद्रता के बोझ के नीचे कराह रही हूँ ओर 


ध्े 
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उसके लिए आथिक समस्याएँ ही सबसे अधिक महन्यपूर्ण है। साकस मे यह अनुभव किया 
और इसलिए उनके सुलकाव पर ध्यान दिया। इसी कारण उनका समाज दर्शन इतना 
अधिक फैला है। दूसरी और श्री अरविन्द ने मानव-जीवन के इस महत्त्वपूर्ण पहल की 
अवश्ेलता की और उसके वियय में अधिक कुछ नहीं कहा । यही कारण है कि क्री अरविन्द 
के समाज दर्णत की विवेचता में सम्प्ति अथवा अन्य आधिक संस्याभों के विषय में इस 
पुस्तक में कोई अलग से अध्याय नहीं बस सका। इस कमी के कारण श्री अ्ररविन्द के 
पस्तमाज दवा त में सामाजिक न्याघ का विवेवन भी नहों हो पाता । 


सामाजिक संस्थाश्रों की ध्रवहेलना 


समाज दर्शन के एक अन्य महत्त्वपूर्ण कोच में श्री अरविन्द ते कुछ भी नहीं कहा 
हैँ और पत्‌ सामाजिक संस्याओं का केश है । यहाँ भी काले मास श्री अरविन्द से बहुत 
भागे जाते हैं। अवकि माकर्स ने परिवार, विवाह, सामाजिक बर्ग इत्यादि संस्थाओं का 
सूक्ष्म विवेचल उपस्यिल किया है, श्री अरविन्द ने शायद ही कहीं कुछ इनके बारे में कहा 
होी। इस तथ्य को ध्यान में रखते हुए कि सामाजिक संस्थाओं का मानवन्प्राणियों के 
विकास में अध्यधिक महत्त्व होता है, श्री अरचिस्द का समाज दर्शन कार्ल भाव और 
मीहनदास करमचन्द गांधी के समाज-दर्शनों के सामने स्थून बैठता है। परिवार, विवाह 
और सामाजिक स्तरीकरण के विवेचन के बिना श्री अर्रकशद के समाज दर्शन थें मानव, 
ध्यवगित और समष्टि के रूपान्सरण की बातें अत्यधिक एकफॉगी और फान्पनिक प्रतीत 
होती हैं। यदि मानव की समरुया भुझ्य कूप से मनीयेज्ञानिक है, यदि आज हमें आध्यात्मिक 
विकास की अत्यधिक आवदयकता है तो यहू समझता कठिन है कि मनुष्य के दृष्टिकोण, 
व्यक्तित्व भौर अभिव्यक्तियों फे रुपास्तरण में सबसे लधिक प्रभावशाली सामाजिक 
सस्याएँ परिवार, विवाह ध्ौर सामालिक वर्गों का कार्य-भाग बतलाए बर्गर श्री धरविन्द 
तसे कैसे प्राप्त करता चाहते हैं। दिव्य प्राणियों के समाज के विषय में भविष्यवाणी 
फरते हुए श्री अरविन्द ते सर्वांग ज्ञान और योग का कार्य-भाग तो बतखाया हैं, किस्तु 
इन सामाजिक संस्थाओं का कुछ भी का्येभाग नहीं बतलामा जिनके ब्िमा किसी भी 
भावी समाज का विकास नहीं हो सकता, चाड़े बहू दिव्य हो या अदिव्य हो। दूसरी और 
कार्ल मास मे सामाजिक संस्थाओं की सूक्ष्म विवेखना की हूँ यद्यपि यह सितेखना मुख्य 
रूप से आ्थिक बनी रही है। क्षाध्यात्मिक विकास मानव-वमरकों के धिपय में फिर भी 
सम्भव माना जा सकता है, किन्तु बालकों और करिकोरों का क्या होगा ? ये हीतो 
मानव के भविष्य के निर्माता हैं और सर्वांग योग निंदयय ही इनके लिए नष्टी है। इन 
पर शिक्षा, सामाजिक, राजनीतिक, नेतिक और धार्मिक संस्थाओं का मिःसम्देह कहीं 
अधिक प्रभाव पड़त्ता है । यदि यह मान भी लिया जाए कि योग के बिना ने आध्यात्मिकता 
के क्षेत्र में प्रवेश नहीं कर सकेंगे तो सी उनके मौतिक, संवेगात्मक, सामाजिक, नैतिक 
ओर सौन्दर्यात्मक विकास के बिना केवल योग के माध्यम से और परिवार एवं शैक्षिक 
संस्थाओं फ्रे अभाव में उनका विकास सम्मव नहीं होगा । अपने क्षिक्षा दशन मे भी 
जबकि श्री अरविन्द ने छ्िल्षण पद्धति इत्यादि में मारी अन्तदु च्टि दिखलाई, 
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उन्होंने परिवार की संस्था के प्रभाव के विषय में अथवा बालक के विकास में शिक्षक- 
सरक्षक सहयोग के विषय में कुछ नहीं लिखा है। 


श्री अरबिन्द और मो० क० गांधी 
शांधीजी के समाज द॒दांनत का व्यापक प्रभाव 


यदि हम कार्ल माकर्स के व्यापक प्रभाव की किप्ती समकालीन भारतीय समाज- 
दाशंनिक के अपने सभाज पर प्रभाव से तुलना कर सकते हैं तो वह क्री अरविन्द नहीं हैं 
बल्कि मोहनदास करमचन्द गांधी हैं । हमारे देश में गांधीजी को वहीं स्थान प्राप्त था 
जोकि सोवियत रूस में लेनिन के माध्यम से काल साक्से को सिला था। सामाजिक, 
शाथिक और राजतीतिक संस्थाओं के विषय में उतके विचारों ने न केवल इस देश के 
पुरुषों और स्त्रियों को प्रभावित किया है बल्कि विद्व में सब-कहीं प्रभाव दिखलाया 
है । सर्वांग दृष्टिकोण पर जोर देते हुए भी श्री अरविन्द का समाज दर्शन वैसा जन- 
प्रेरक नहीं बन सका जैसे कि माक्स और गांधी के दर्शन थे यद्यपि इनमें से कोई भी 
सर्वांगता की कप्तौटी पर श्री अरविन्द के समाज दर्शंत का मुकाबला नहीं कर सका । 
शक धामिक व्यक्ति होते भी गांधीजी ने सामाजिक संस्थाओं की समस्याओं, स्त्रियों 
के पुनरउद्धार, अस्पृश्यता के विराकरण, पिछड़े वर्गों के विकास, दरिद्रता के उन्मूलन, 
रोगियों और व॒द्धों की समस्याओं के उपचार तथा भारत के करोड़ों अशिक्षितों के 
लिए जत-शिक्षा की समस्याओं पर सूक्ष्म और व्यापक विचार प्रस्तुत किए। आस्था 
और कर्म में गीता के सच्चे अनुयायी के समान गांधीजी ने नेताओं और अनुगामियों, 
शुरुषों और स्त्रियों, संरक्षकों और बालकों, शिक्षकों और शिक्षितों, सरकार और जनता, 
हिन्दुओं और मुसलमानों के पारस्परिंक कर्तव्यों का विवेचन किया। भारत जैसे गुलाम 
देश में आज्ञादी को सबसे प्रमुख समस्या मानकर गांधीजी ने देश से विदेशी शासन को 
उखाड़ फेंकने के लिए आजीवन संघर्ष किया। इस कठिन संबर्ष में उन्होंते जनता का 
सफलतापूर्वक नेतृत्व किया । वे एक सामात्य भारतीय के समात, उस जैसे वस्त्र धारण 
करते हुए रहे और इसलिए वे सामान्य भारतीयों को कठिनाइयों को समभझ सके और 
उनके सुझाव निकाल सके । जन-समाज से यह प्रत्यक्ष सम्पर्क श्री अरविन्द को उपलब्ध 
नहीं थ। अपने परिवार और देशवासियों से कटे रहकर कोई भी समाज-दाशेंनिक 
उनकी समस्याओं को समभने और सुलफ्राने की आशा नहीं कर सकता। रोगियों, 
निर्धनों, पिछड़े वर्गों और ग्रामीण क्षेत्रों में अधिक्षित बोगों के बीच रहते हुए गांधीजी 
में उनकी समस्याओं कौ अधिक तनिकट से देखा और समझा । यही कारण था कि उनका 
समाज दर्शत अधिक यथार्थवादी बना और उसका व्यापक प्रसार हुआ । 


श्री प्रविन्द दारा पिछड़े वर्गों की श्रवहेलना हि 


कार्ल मार्क्स और श्री अरविन्द की तुलना में हम पहले यह दिखा चुके हैं कि 
भी लरविन्द ने आथिक मौर सामाणिक संस्थाओं पर पर्याप्त रूप से ध्यान नहीं दिया 
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यहाँ पर गांधीजी का तामाज दर्शन करी अरबिन्द के समाज दर्शन से अधिक व्यापक है। 
भारतीय प्रमंग में गांधी जी ने आथिक और सार्मा जक संस्थाओं का विस्सारपूर्वक विवेचन 
क्रिया, उसकी समस्यारओों का विदवियण किया और सुक्दाव उपस्थित किए जोकि अनेक 
विचारकों को सम्तुष्ट न फरने के बावजूद उनके समाज दर्शन को बहमुखी बनाते है; 
समकालीन भारतीय सामाजिक छत में सबसे अधिफ महन्वपूर्ण प्रव लि दुर्बल और पिछले 
वर्मों, तथाकथित कस्पुद्यों, किसानों और श्रमितों, स्थियों जौर बालकों में जागृति है। 
श्री अरपिन्द ने इन बर्गों की और पर्वा'ल ध्यान नहीं दिगा। से भूनकाल में इनके शोषण 
के विषय मे कुछ भी नहीं कहते | वे दतकोी कडिलाइयों का बिए्लिषण नहीं करते और 
इसलिए इनके विधय में कोई सुझाव प्रस्मुत नहीं करते | बुरी और गांधीजी ते अपना 
सम्पुर्ण जीवन और चिल्तन का बड़ा भाय इन्ही वर्मा के विधय से लगाया, सुलफाव 
सपत्विलत किए और सुधारों के लिए सघर्थ किया । दनकी प्रेरणा और भिर्दशन मे ही 
हमारे देश के इस वर्गों में जागूति सतास्त है६ई और उस््कोंने अपनी बिगड़ी हुई दशा को 
पहचाना तथा समाज के अस्य वर्गों के सभक्ष आने के लिए प्रयास आरम्भ किर। दूसरी 
ओर थी अरविन्द का समाज दर्शव दस दिद्मा में कुछ भी निर्देशन नहीं देता । शीर्ष पर 
सुदुह और ऊँचा होने के बावजूद यह सीत में कमजोर है। श्री अरविन्द के चिस्तन के 
प्रसिद्ध विद्वान स्‍्वर्गीग प्रो० एस के ० मत की मरविन्द के दर्शन में मानव के भविष्य 
के विषय में परिव्यनाओं को रावसे अधिक महर्वतर्ण बसलाते है, किन्तु महू भी कोई 
निकट-भविष्य सही है बल्कि अत्यधिक दूर को बात है जोकि वाक्‍तव में इससी दूर है 
कि औरत मनुप्य उसकी सम्माबसा में भी विधयास सही कर कता । और क्योंकि श्री 
अरविन्द की दुष्ट मानव के सुदूर भविदय पर लगी हुई थी इसलिए वह माचव के ब्ससान, 
उसकी समस्याओं और उनके जयजारों के प्रलि पर्माव्ण रूप मे स्थात नहीं फर सके। 
सानव के भविष्य के दाशनिकों मे थी अ्रवित्द का स्थाम निश्चित रूप से गांधी और 
मावमे से ऊँचा है; परन्तु हमारे युग के सभाज-दा मिकी में माकसमे और भांधी का प्रभाव 
अधिक है क्योंकि उन्होंने कोपित वर्षों पर द्यान केडद्रित किया क्षौर सामव-जीवत की 
नित्य प्रति की समस्याओं के सुमझग्य उपस्थित किए | 


प्राम्ण संस्थाहं की झ्रवहेलना 

आजशब-ाकना के आदर्श और मानव-वकर जैसे अपने अन्‍्यों में भरी अरविस्द ते 
राज्य जैसी राजनीतिक संस्थाओं और अन्तश्तीहीय सम्बन्ध, सानवनाकला, शुद्ध और 
घान्ति जैसे राजनीतिक प्रदनों पर विश्तारपूर्त्ष व्िवेशन किया हैं। इस सम्बन्ध वे 
विवेचम उनकी अन्य अनेक पुस्तकों और दर्जनी पजों में गाए जा सकते हैं। किस्तु यहाँ 
पर भी उनकी दृष्टि समस्त विश्व ओर मानवता बर रही है कौर दसलिए ये मानवं- 
समाज की छोटी इकाइयों, सोबिय्ों और पंचायतों में काम क्ने बाली राजनीतिक 
सस्थाओं को भूल जाते हैँ जोकि राजनीति और प्रशासन के विकेस्लीकरण की इंकाइयाँ 
है। गह्ाँ पर माव्स और गांधी ने श्री अरविन्द से अधिक सूक्ष्म विवेचन किया है। 
आधीजी ने भारतीय ग्रामों और उनको व्काओं के विषय मे तिस्तारपूर्वक सिश्षा हैं, 


है 

डा 
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उनकी समस्याओं का विश्लेषण किया है और व्यावहारिक सुझाव उपस्थित किए है। 
भारत एक ग्रामों का देश है और यह स्वाभाविक था कि बुनियादी शिक्षा, ग्रामीण और 
कुटीर उद्योग, स्त्रियों में सुधार, निर्धनता उन्मूलन, ग्रामीण पुनर्निर्माण, अस्पृदयत्ता 
उन्मूलन, रोग और गनन्‍्दगी के निराकरण इत्यादि प्रइनों को उठाने वाला गांधीजी का 
समाज दर्शन ग्रामीण समाज को अधिक आाकपित करता हैं। इस बात को श्री भरविन्द 
की शिक्षा योजना, जैसी कि वह 'पाडिचेरी आश्रम! में चलती रही है, की गांधीजी की 
“बुनियादी शिक्षा योजला' से तुलबा करके भी समझा जा सकता है। इस तुलना के 
विस्तार में जाए बगैर यहाँ पर केवल इतना ही कहना पर्याप्त होगा कि जबकि श्री 
अरविन्द को शिक्षा योजना भले ही शिक्षा के सच्चे अर्थों में कुछ नई दिश्वा देती हो, बह 
भारत के करोड़ों अधिक्षितों को शिक्षा देने की आदर्श शिक्षा योजना नहीं हो सकदी। 
दूसरी ओर बुनियादी शिक्षा की गांधीजी की योजता, उसकी समस्त सीमाओं के व/व जूद, 
भारतीय जनसमुदाय को शिक्षित करने के लिए एक उपयुक्त और व्यावहारिक योजना 
हो सकती है । 


मानयवादो प्रेरणा का श्रभाव 


इस प्रकार मानवबादी दृष्टिकोण से गांवी और माकसे दोनों ने श्री अरविन्द के 
समाज दर्शन से अधिक प्रेरक समाज दर्शन उपस्थित किए हैं। यहो बात उनकी लेखन 
शैली से भी स्पष्ट होती है। जबकि गांधी और माक्स की रचनाएँ सामान्य व्यक्ति तथा 
शिक्षित और बौद्धिक व्यक्ति दोनों के समझ में आ सकती हैं, क्योंकि उन्होंने साधारण 
प्रत्ययों और भाषा का प्रयोग किया है, श्री अरविन्द ने ऐसी भाषा लिखी है जोकि औसत 
व्यक्ति की पहुँच से परे है। साहित्यिक दृष्टिकोण से मि:सम्देह यह प्रशंसनीय है, किन्तु 
मानववादी दृष्टिकोण से इसकी अपनी हानियाँ हैं। श्री अरविन्द नवीन प्रत्ययों को गढने 
भें अत्यन्त कुशल रहे हैं और इसलिए भी उनकी रचनाओं को समभने की कठिनाई बढ 
जाती है । अस्तु, कोई आदचय नहीं हैं कि उनके ग्रन्थ अत्यन्त उच्च शिक्षित लोगों के 
भी पल्ले नहीं पड़ते है । समाज दर्शन में इससे और भी कडठियाई भाती है क्योंकि उसका 
लक्ष्य केवल सैद्धान्तिक विवेचन मात्र नहीं है बल्कि मानव के सामाजिक पुनर्निर्माण का 
निदंशन करना भी है । 

अपने राजनीतिक नीतिशास्त्र में श्री अरविन्द ने अधिक यथार्थवादी दुष्टिकोण 
दिखलाया है। जबकि गांवी किसी भी परिस्थिति में हुसा का समर्थन नहीं करते, गीता 
के अनुरूप श्री अरविन्द ने आवद्यकता पड़ने पर हिंसा का समर्थन किया है। इसी प्रकार 
क्री अरविन्द मे गांधीजी की तुलना में चिन्तत की अधिक मौलिकता दिखलाई है। 
वास्तव में गांधी और श्री अरविन्द ने चिस्तन के भिन्‍न-भिन्‍न क्षेत्रों में श्रेष्दता दिखलाई 
है, किन्तु समाज दर्शन के दृष्टिकोण से गांबीजी का प्रभाव श्री अरविन्द से अधिक 
व्यापक रहा है। 5 

श्री मरविन्द और गांधी के समाज-दर्शनों की उपरोक्त तुलना से श्री भरविन्द 
के दर्कन के वे पहलू स्पष्ट होते हैं जिनको अ'यघ समाज-दशरनों से तुलना को जा सकती 
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है । इस प्रकार जे० एस० मैकेन्जी, बटेप्ड रखने, तथा अन्य समकालीन समाज-दा्शनिको 
ने समाज में परिवार, विवाहू, आर्थिक संस्थाओं, औद्योगिक संस्थाओं तथा राजनीतिक, 
सांस्कृतिक और घामिक संस्थाओं के कार्य भाग को विवेचना की। दूसरी ओर श्री अरविन्द 
ने सामाजिक, आथिक और ओद्योगिक पंस्पथाओं के विवेचन की अवहेलना की है। इससे 
उनका समाज दर्श न कम व्यापक, कम व्यावहा रिक और इसलिए एकायी और अनुपयोगी 
हो जाता है। इमी से वहु हमारे युग की समस्याजों को सुलफाने में पर्याप्त नहीं होता, 
असे ही उसने सर्वाय योग को सहायता रे समस्त मानवता को एक नई विकासवादी 
अबस्या। में मे जाने का वायदा किया हो | 


श्री अरध्षिन्च और रवीन्द्रनाथ 


घर्म में मानववादी दृष्टिकोण 


लगभग सभी गमकाली न भारतीय समाज-दार्श निक जिनमें श्री अश्विश्द, गांधी, 
विवेकानन्द और रवीन्द्रनाथ बामिल है, अपने सर्मं और समाज वर्शोन मी मानववादी 
प्रवुत्ति दिखलाते हैं। भी अरविन्द और रवीन्द्रनाव दोनों ने ही मानवनाकता के आदर्श 
के साक्षात्कार के लिए आवश्यक एक मानबबादी धर्म फी रूपरेग्या दी हि । श्री अरविम्द 
उसे मानवता का घर्म कहते हैं और रथीज्रताघ ने उसे मानव का घर्न कहा है। श्री 
अरबिन्द के अनुसार मानवत्ता के धर्म के अस्तग्रेत मूल सिद्षालत यह है कि, “ममुष्य को 
पभी प्रकार की प्रजाति, सम्प्रदाय, बर्णे, राष्टरीयता, सिविलि, राजतीतिक और सामाजिक 
प्रगति को विविधताओं को छोड़कर पविश्त माना जाता चाहिए । 7 रबीद्रनाथ का मानव 
का धर्म मानव के सम्मान पर आधारित है। उसमें मनुष्य को केंद्रीय स्थान प्राप्त 
है। रवीख्द्रनाथ के बाबदों में, “धर्म मानवता पर केन्द्रित है, जोकि हमारी बुद्धि को 
प्रकाशित करता है, हमारी मंधा की प्रेरित करता है, हमारे प्रेम को उकसाता है और 
हमारी बौद्धिक सेवा का दावा करता है।” श्री अरविन्द और रवीन्द्रमाथ ने, 
गाधी और विवेकानन्द के समान, धर्म में कर्मकाए्ड की आलीजना की। इस सभी 
समकालीन भारतीय समाज-दाह निकों ने धर्म के प्रति समस्या वादी दृष्टिकोण दिखलाया 
है। उन्होंने मानव-जमत्‌ को बेहतर बनाने के लिए प्रत्येक घर्म का मूढ्य ओर महत्व 
स्वीकार किया है। उन्होंने घर्मान्चता और रूद्िवादिता का खष्डन किया है। 


जनसम्पर्क 


रवीचद्नाथ सदेव सामान्य जनसम्पर्क में रहुते थे और इसलिए उनके समाज 
दर्शन में सामान्य मनुष्य के सामाजिक, आथिक और नंतिक सुधार के लिए सुझाव भरे 
पड़ें हैं। गांधीजी के समान उन्होंने जमीदारी उन्मूलन का समर्थन विया और यहु सुकाव 
दिया कि घनिकों की स्वयं को राप्ट्र की सम्पत्ति का स्यासी समभता चाहि?। उन्होंने 
जातिवाद, अस्पदयता तथा स्त्रियों और पिछड़े वर्यो की अनहताओं के उन्मूलन का 
समर्थन किया गांधीजी की सरह ही उन्होने मो लघु उद्योगों ग्रामीष सहृकारित 
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आन्दोलन, स्वायत्त शासन तथा प्रामीण विकास की योजनाओं पर जोर दिया। उन्होने 
वयस्क ग्रामीण जनों की शिक्षा के लिए नई तकतीकें सुफाई। उन्होंने तत्कालीन शिक्षा- 
प्रणाली की आलोचना की और अनेक सुझाव दिए। थी अरविन्द का गांधी और रवीन्द 
के समान सामान्य तर-तारियों से सम्पर्क तहीं था। अपने आश्रम को चहारदीवारी झे 
रहकर अपनी समस्त गावितियों फो लेखन और योग में लगाते हुए उतका बाह्य जगत से 
केवल परोक्ष सम्पर्क रहता था। उसके अत्यधिक केन्द्रीयकरण से उनका समाज दर्शन 
गहरी अन्तई ष्टियों और व्यापक अर्थों से भरा पड़ा है, किन्तु उन्होंने सामान्य जनों की 
उपरोवत समस्याओं की अवहेलना की है। कम-से-कम वे उस रूप में उनका विवेवन नही 
करते जिसमें कि वे दैनिक जीवन में पाई जाती हैं । 


राष्ट्रवाद के श्रग्रदूत श्री अरविन्द 


श्री अरविन्द और रवीन्द्रनाथ दोनों ने ही राष्ट्र के लिए तीन्र भक्ति दिखलाई है 
और राष्ट्रीयता का महत्व बतलाया है । दोनों में ही राष्ट्रीय अहंकार फा खण्डत किया 
है और विश्व-एकता का समर्थन किया है। किन्तु फिर जबकि रवीद्धधनाथ ने अन्तर्राष्ट्रीपत्ता 
की ओर विशेष भुकाव दिखलाया है, श्री अरविन्द मे अन्तर्राष्ट्रीयता को मानव-एकत्ता 
के आदर्श से बहुत नीचा माना है। जबकि रवीन्द्र सावेभौमिकता का समर्थेन करते है, 
श्री अरधिन्द ने विविधता में एकता पर जोर दिया है। जबकि गांधी और रवीख्रनाथ 
विभिन्‍न धर्मों भौर संस्कृतियों के समझोतों से विश्व-एकता निर्माण करना चाहसे थे, 
श्री अरविन्द ने यह कहा है कि प्रत्येक व्यक्ति को अपने धर्म और संस्क्ृति का पूरी सच्चाई 
से पालन करना चाहिए और इसी से वहु मानवता के विकास में अपना योगदान दे 
सकेगा । अस्त, जबकि श्री अरविन्द के चिन्तन में राष्ट्रवाद अन्तर्राष्ट्रवाद से अधिक 
प्रभावशाली है, रवीन्द्रनाथ ने अन्तर्राष्ट्रीयता पर इतना अधिक जोर दिया हैं कि उतके 
चित्तन में राष्ट्रवाद की धारा उसके नीचे दब गई है। यही अन्तर श्री मरविन्दर और 
रवीख्नाथ के हारा स्थापित शिक्षा संस्थाओं में दिखलाई पड़ता है। पॉडिचेरी में श्री 
अरविन्द विश्वविद्यालय में आज भी अविभाजित भारत का नक्शा लगा हुआ है जबकि 
“विश्ववभा रती ' में विदेशी अध्ययनों और विदेशी भाषाओों के विभाग प्रमुख रूप से पाए 
जाते हैं। राजनीतिक क्षेत्र में रवीन्द्रनाथ जनतन्त्र के सामान्य अर्थों में उसके पक्के समर्थक 
थे। श्री अरविन्द को राजनीतिक विश्लेषण अधिक गहरा है। उन्होंने जनतन्त्र का 
विश्लेषण किया हैं, उसके लाभों और हानियों का मूल्यांकन किया हैऔर यह सुझाव दिया 
है कि मानव के आन्तरिक हूपान्तरण के बगैर जनतस्त्र के आदशों को प्राप्त नहीं किया 
जा सकता। इस अन्तर का कारण यह है कि राजनीतिक क्षेत्र में श्री अरविन्द का अनुभव 
रवीन्द्रनाथ से कहीं अधिक गहरा और व्यापक था। उनका प्रखर राष्ट्रवाद पांडिकेरी 
जाने से पहले उनके सार्वजनिक भाषणों में अमिव्यक्त होता है।यह तेजस्वी राष्ट्रवाद 
गांधी अथवा रवौस्द्रनाथ में दिखलाई नहीं पड़ता । इसकी एकमात्र तुलना विवेकानन 
के भाषणों से की जा सकती है। अस्तर्सष्ट्रीयताचाद पर जोर देते हुए रवीव्वदाथ ते पूर 
झऔर पष्चिवम आध्यात्मिकता झौर धर्म और विज्ञान के समन्वय की बा 
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की है। मावव-एकता के आदर्ण में अदम्य आह्या रखते हैँं।ा भी थी अरविन्द ने इस 
प्रकार के कृत्रिम सूत्रों की आशोचना की है जैसे कि दाास्वि निकेलन में विभिन्‍न संस्कृतियों 
का अध्यापन जथवा सभी नी की ह्रर्थमा-सभाजों में कृपन, गीया और बाइबल सपी 
का पठत इत्यादि) श्री अरकिद वी मानबनाहता को खोज एक अधिक शहरे स्तर बर 
आधारित है। उनके अनुसार स्वध् में पाचन ही प्रत्येक मानव का शाकमान्न धर्म है।जो 
फोई सी अपने घर्मं का पुरी सच्चाई से पालल करता है बड़े सती घर्मा के अस्पर्ग न छिपी 
आध्यात्मिकता पर पहुँच जाता है। जो कीई भी जएनी सरकार का अनुमरण करता है 
वहू गभी मंस्कृतियों के यार पर पहल जाता है। दूसरी मे गडकवा बाग सेस-दन से प्राप्त 
नहीं की जा सकती बल्कि अपने अन्दर उस जाध्यात्मिक साइ पर पह्सकर प्राप्त की जा 
सकती है जोकि सब-कहीं एक ही है । 

गांधी और रवीसनाथ तथा श्री अरविन्द की तुलना से समकालीन भारतीय 
समाज-दार्ग निकों में श्री अरबिस्व का स्थात हपष्ट होता है । समकालीन मारतीय रापघाज- 
वाशनिकों में श्री अरविन्द राष्ट्रवाद के अम्रदूत के रूप में जाने जाएंगे जबकि हमारे यृग 
के समाज-दर्शनों में उनका समाज दर्शत भावी मायक-्प्ज्ञानि के पुसनिर्माण, रूपास्तरण 
और देवीकरण से अन्तर पिट से जाना जाएगा। मानव के भविष्य में अत्वविक लगाव होने 
के कारण श्री अरविन्द ने अनेक बलेंमान समस्याओं की अवदलना की, किल्‍तु उसी से वे 
मानव-एकतता के आदर्श के भविष्य के मश्षीह्ा कहुनाएंग । 
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